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كلمة الناشر ٠‏ 


بسم الله الرحمن الرحيم . 

والصلاة والسلام على سيد المرسلين إمام المجاهدين وقدوة الصابرين. وبعد فها 
هى الطبعة الثانية من كتاب «الإسلام بين الشرب والغرب» تصدر فى غضون عامين 
من ظهور الطبعة الأولى التى نفدت نسخها فى وقت قياسى» حيث تلقفتها أيدى 
القراء بشغف كبير. ونحمد الله أنه لا يزال بين راء العربية كثرة مباركة تجد فى 
عقولها وقلوبها سعة للكلمة الطيبة والفكرة الجادة والتوجه الرشيد. . 

لف ادت ها انات هن فك ي مق فن اوشاط اقفن الرت لا تقل فى 
أثرها عما أحدثه بين المفكرين الغربين النصفين» ؤغير المنصفين المكلّفين بمراصد 
الاستعلاء يتحسّسون بها نبض الفكر الإسلامى» فإذا سجلت نبضمًا قويًا عاليا 
أطلقت إشارات الخطر وصاحت: هذه صحوة إسلامية. ٠.‏ فتقوم أجهزة الهجوم 
بتوجيه ضرباتها نحو الهدف المرصود. 

والحقيقة أن أصحاب هذه المراصد حريصون على إبقاء العالم المسلم جثة هامدة 
بمشون عليها مطمئنين نحو أهدافهم فى الاستعلاء والسيطرة الكاملة. إنهم لا 
يتصورون عالما تعيش فيه الأمم والشعوب أندادا متساوين فى حق الحياة والحرية 
وفرص العيش الكريم» فذلك عالم يثير فيهم الرعب والفزع ويسابهم الشعور بالأمن 
والراحة. إنهم يستشعرون الأمن والطمأنينة -فحسب- عندما تكون لهم القوة القاهرة 
والهيمنة الغالبة والسيطرة الكاملة على مصائر الآخحرين ومقدراتهم» بل على مسارات 
فکرهم واتجاهات عواطفهم وأهوائهم . 

و لا يدرك أبعاد هذه الحقيقة عليه أن يقرا «صدام الحضارات» لصامويل 
هنتنجتون» وكتاب اعود إلى الإسلام» للف چان كلود بارو» ولهنرى كيسنجر 
حصوصًا تعليقه على كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب». ثم يتأمل ذلك الموقف 
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الخزى لقادة الدول الغربية من مأساة البوسنة وهم يرون عدوانا صريحا على شعب 
مسلم فى قلب أوربا يقتلع من جذوره ویطرد من آرضه ویقتل أبناژه وتدمر مدنه 
وقراه» على مدى أربعة سنوات» دون أن تطرف لهم عين أو يحركون ساكنا لوقف 
المذابح وهم على ذلك قادرون» وقليل أولئك الذين تحركت ضمائرهم وقدموا 
استقالاتهم من مناصبهم الرسمية. 

إن على عزت فى هذا الكتاب يقف على قمة معرفية سامقة ويتكشف عن خلفية 
ثقافية تدل على مقدرته وأستاذيته فى جميع المجالات الفكرية التى عالجها فى كتابهء 
وهو يیخاطب قادة الفكر الغربى بالدرجة الأولى . فهو فيلسوف وعالم وأديب وفنان» 
ويثبت فى كل هذا أستاذية المغكر المسلم الذى استوعب وقتمثل كل ما أنجرته الحضارة 
الغربية » ثم ارتقى بها نحو ربط وثيق بالهدى السماوى الذى جاء به الإسلام. 

لقد واجه على عزت العالم بأسره صامدا فى محنة بلاده حتى وصل بها إلى حالة 
من السلام» أو على الأقل وقف العدوان وإراقة الدماء ومواصلة التدمير. وما كان 
ذلك ليتحقق لولا إيمانه الراسخ بعدالة قضية شعب ودولة البوسنة والهرسك. 

لقد مر على عزت بيجوفيتش بتجسربة مريرة تجرع خلالها محنة الغرب وخذلان 
الشرق» وكأنه کان يتنبا فی عنوان كتابه با سيلاقيه الإسلام بين الشرق والغرب. ولا 
شك أن العدوان البربرى الغاشم على بلاده والتتائج المأساوية التى ترتبت عليه لم 
تکن لتخطر له على ہبال. بل من الراجح. آنه کان يحلم بعهد جدید من تزاوج بین 
الشرق والخرب یکون لبلاده دور فيه لما زت به هذه البلاد من خصائص الامتزاج 
العرقى والتسامح الإنسانى الذى كان مضرب الأمثال فى منطقة البلقان كلها. 

ولكن تكشف الحلم الجميل عن كابوس مرعب» فقد هبطت عليه کواہيس صربية 
قادتها سفاحون وجنودها شياطرن كأآنهم عاشوا حارج دائرة الزمان أو هبطوا من 
كواكب أخرى لم تسمع عن الرحمة أو العدل أو القانون أو الديقراطية» ولم تمارس 
رة هن المشاعر الإنسانة النوية: 

هذه الصاعقة التى نزلت على البوسنة قد أكملت السقوط لكل ما كان على ظهر 
الأرض من زيف وأوهام» فكما سقطت الماركسية من قبل سقوطا مدوياء فكذلك 
سقطت على أرض البوسنة والهرسك بقية المعبودات الغربية من دعاوى حقوق 
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الإنسان واحترام حقوق الشعوب والحفاظ على أوطانها وحدودها ومقدساتها والدفاع 
عن كل ذلك ضد الاعتداء والاغتصاب. وهكذا ظهر الغرب على حقيقته عريانا بعد 
أن تطایرت کل مقدساته الرأسمالية . فالقيم لا تتجزاً ومن قتل نفسا فكأغا قتل الاس 
جميعا. إلا أن الخير والشر يتجاوزان» والنور يعقب الظلام» والحى يخرج من الميت 
بقدرة الخالق سبحانه وتعالى . فلم يكن عجبا أن تستيقظ ضمائر كثيرة؛ وأن يحدث 
الانفصام فى الغرب بين مواقف الساسة ومواقف الشعوب»ء حيث نهض الرآى العام 
العا لى مثلا فى وسائل إعلامه ومفكّريه وكتابه يكشف عن بشاعة الجرية التى جرت 
أمام العالم على أرض البوسنة والهرسك» ويستنكر موقف قادة الغرب على 
سلبیتهم» ویحثهم على عمل شىء يوقف العدوان ويعاقب مجرمى الحرب الذين 
تسببوا فى خحراب البوسنة وقتل الأبرياء من الأطفال والشيوخ والنساء . 

وهکذا تتراکم الضغوط وتتداعى قوى الخير لتدعيم موقف على عزت ومساندة 
شعبه فى قضيته العادلة. وسيبقى هذا الرجل علامة على ميلاد عصر جديد ترتفع فيه 
قيمة الإنسان المؤمن» فهذا هو الشىء المفقود فى الحضارة الكسيحة التى لم تنجح فى 
حل مشاکل الإنسان والمجتمعات»› وستظل عاجزة حتى يتهيأً لها قادة مثل على عزت 
بیجوفیتش ففى مثل هؤلاء يقول الله تعالى: لمن المؤمنين رجال صدقوا ما عاهدوا 
الله عليه فمنهم من قضی نحبه ومنهم من ینتظر وما بدلوا تبدیلا) . 

نحن بدورنا ندعو الله أن يجعل مؤلف هذا الكتاب من ورلة الانبياء وأن يجزل 
له الأجر والثواب لجهاده عامة ولكتابه خاصة. 


عبد الحليم خفاجا 
مؤسسة بافاريا للنشر والإعلان 
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سم الله الر حمن الر حیم 
مقدمة الطبعة الثانة للترجمة العربية 


إستقبل الملقفون العرب الطبعة الأولى لهذا الكتاب استقبالا حافلا ملفتا للنظر فى 
شتى آنحاء الوطن العربى من مشرقه إلى مغربه» ففى خلال فترة وجيزة تقل عن 
عامین أصبحت نسخ الكتاب نادرة الوجود عند الموزعين. وهذا ما شجسعنا على 
إصدار طبعة ثانية منه» وقد تأكد لدينا أن الكتاب الحاد والثقافة الرفيعة لا يزال لهما 
مكانة وطيدة فى عقول مثقفى هذه الأمة وقلوبهم . 

بين صدور الطبعة الأولى والثانية جدت أمور كثيرة فيما يتعلق بمؤلف الكتاب 
ووطنه» شير إلى أهمها فيما يلى : 
أولا: صدرت الطبعة الأولى والمؤلف يقود شعبه وبلاده فى مقاومة تاريخية لاأبشع 
عدوان عنصرى وقع فى أوربا بعد الحرب العالمية الشانية. هذه الحرب التى دمرت 
جمهورية البوسنة والهرسك قد توقفت الآن بمقتضى اتفاقية «دايتون للسلام» التى 
أصبحت موضع اخحتبار عملى على أرض الواقع» وهى اتفاقية وصفها «على عزت 
بيجو فیتش» بأنها اتفاقية اسلام مر لأنها منحت المعتدى أرضا ليست له» وسمحت 
للقوى العنصرية الفاشية بتقسيم البوسنة إلى «کانتوناټ» على أساس دینی بينما كانت 
البوسنة فى الماضى نغوذجا رائعا للامتزاج العرقى والدينى فى منطقة البلقان كلهاء 
وکان على عزت یحلم باستمرار هذا النموذج وتدعيمه بالديمقراطية وبالسماحة التى 
يتميز بها غالبية سكان هذه البلاد. 

ثانيا: وفقا لاتفاقية «دايتون للسلام» أجريت إنتخابات عامة للرئاسة نجح فيها على 
عزت بأغلبية ساحقة لتتجدد رئاسته لجمهورية البوسئة والهرسك فترة ثانية» وهذا 
بالذات ما خیب رچاء القيادة السياسية فى جمهورية صربیا التى دبرت العدوان على 
البوسنة وتسببت فى تدميرها وغزيقهاء كما خيب رجاء قوى دولية أخرى ظاهرة 
وخافية» وذلك لأن «على عزت» أصبح فى نظر هؤلاء جميعا رمزا على صحوة 
الإسلام فى البوسنة. 
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ثالثا: كان كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب» هو الؤثيقة الوحيدة باللغة العربية 
من کتابات على عزت التى وضعت أمام لحنة الترشيح لمحائزة املك فيصل العالية› 
ولقد نال الرئيس على عزت بيجوفيتش الجائزة كما تالها من قبله الشيخ محمد 
الغزالى» ومثل هذين الرجلين ترتفع بهما أى جائزة وتزداد شرفاً. 

وقد أختيرت القاهرة فى يناير ۱۹۹١‏ لتوزيع جائزة الملك فيصل» فلما حضر على 
عزت لاستلام الجائزة أقام له لفيف من الملقفين العرب ندوة جرت فيها أسئله حول 
كتاب «اللإسلام بين الشرق والغرب»» وهذا ما يهمنا بصفة حاصة» حيث ذكر على 
عزت آنه يذيع لأول مرة سرا لا يعرفه الكثيرون» وهو أنه بدأ فى بحث وتأليف هذا 
الكتاب فى عقد الستينات لا الثمانينات كما كان شائعا من قبل» وخلافا لما ذكرته فى 
مقدمتى للطبعة الأولى . لذلك وجب الإشارة إلى ذلك» وعلى الذين يهتمون بتتبع 
الإنتاج الفكرى لعلى عزت أن يتنبهوا إلى هذه النقطة الهامة. 

حظى هذا الكتاب فى طبعته العربية بعروض وتعليقات» ودارت حوله الندوات 
فى أوساط المفكرين والمنقفين والكتاب فى البلاد العربية وخارجهاء ربا أكثر نما حظى 
به أى كتاب آخحر صدر فى السنوات الأخيرة. فقد تجمع لدى من المقالات الصحفية 
الصادرة فى البلاد العربية والدول الأوربية عدد كبير من هذه التعليقات والملخصات 
والعروض. تناول الكتاب - فى صحيفة الأهرام وحدها- ثلاثة من آہرر کتابھا هم 
الأساتذة: أحمد بهجت وأنيس منصور وفهمى هويدى» فى ست مقالات متفرقة. 
واحتفلت به مجلة الأزهر فعرضته فى ثلاثة أعداد متتالية» وكان عرضها مستفيضا 
استغرق تسع صفحات كاملة. وجاءتنى تعليقات كثيرة من القراء بلغ بعضها عشر 
صفحات» فی رسائل لا من مصر وحدها بل من بلاد کثیرة أحری بعضها لم یکن 
فى الحسبان مثل تركيا واسترالياء ومن بين هذه الرسائل رسالة لها دلالة خحاصة 
جاءتنى من الدكتور عبد الحميد الأنصارى الأستاذ بجامعة قطر» لم يكتف بمجرد 
الثناء والإعجاب فقط وإغا قام بشراء نسخ من الكتاب وزعها على أصدقائه الأساتذة 
للمشاركة فى متعة القراءة. 

وعقدت حول الكتاب وحول فكر مؤلفه ندوات عديدة حضرت واحدة منها فى 
لندن» وفى هذا السياق علمت أن سلسلة من الندوات أقامها الدكتور مصطفى حلمى 
مع أساتذة كلية دار العلوم بإشراف الدكتور طه وادى. وأشرف الدكتور عبد الوهاب 
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السيرى على ندوة حول فكر «اعلى عزت»ء والدكتور عبد الوهاب المسيرى أحد 
أعمدة الفكر الحضارى الإسلامى المعاصر» ورغم آننی لم أحظ بلقائه إلا أننی تعرفت 
عليه من خلال مؤلفاته المبدعة ومقالاته» وفى أول مكالمة تليفونية بيننا أشاد بالكتاب 
وأثنى على الترجمة حيث قال: إنه لم يقرأ ترجمة عربية بهذه الجودة خلال السنوات 
العشر الأخيرة» وتلك شهادة أستاذ خبير من حقى أن أعتز بها ومن واجبى أن أشكره 
عليها. 

ولا تقاس قيمة كتاب بسعة انتشاره ولا بحفاوة القراء به فحسب» ونما تقاس - 
إلى جانب ذلك - بنوعية القراء الذين احتفوا به وتناولوه بالقراءة والاستتيعاب» ثم 
تقاس بعمق الأثر الذى خلفته هذه القراءة فى عقولهم وقلوبهم. وعندى من 
الأسباب والشواهد ما يشير إلى نوعية قراء هذا الكتاب» وأنهم من أهل الفكر الجاد 
والثقافة الرفيعة . إن كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب» ليس كتابا بسيطا يكن 
للقارىء أن يتناوله مسترخيا أو يقتحمه من أى موضع فيقرأً صفحة هنا وصفحة هناك 
ثم يظن أنه قد قَهم شيشا. . لا انه قوج لور اة اقرا خرن 
بخلفية ثقافية عريضة وعميقة» ولهم قدم راسخة فى تذوق اللغة والأدب. فى عقول 
هؤلاء بمكن أن تتفاعل أفكار على عزت وأن تلمر» وقد تظهر آثار هذه الأفكار آنيا 
فی كتاباتهم على صورة مقتبسات أو مصطلحات أو استشهادات مرجعية› غا لا 
يخفى على الباحث المدقق أن يلاحظه فى الأدبيات الصحفية الحارية. وقد يتأخحر 
ظهور هذه الآثار لأنها لا تزال كامنة فى العقول على هيئة «أفكار بذرية» (كما يسميها 
الدكتور كمال عرفات). مثل هده «الأفكار البذرية» تحتاج إلى وقت حضانة 
واحتمار» ثم تظهر بعد ذلك فى إنتاج فكرى جديد وإبداعات جديدة. ولا يقدر 
على هذا العطاء إلا كتاب فد يحمل إلى القراء رسالة عظيمة» وكتاب على عزت من 
هذا النوع. فكل المؤشرات تدل على أن الكتاب قد أحدث بالفعل موجة فكرية 
جديدة فى مجرى الثقافة» تفاعلت بقوة فى عقول المقفين ووجداناتهم» وأنه قد لمس 
أوتارا حساسة فى أجهزتهم المعرفية المتعطشة إلى الفكر البدع والثقافة الجادة. 
كلمة عن الترجمة وبواعثها: 

إن الذی يقرا مؤلفات على عزت يدرك أنه آمام مفکر إسلامی شامخ من طراز 
جديد غير معهود. والحق أننی استشعرت هذه الروح وأنا أقراً كتاب «الإسلام بين 
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الشرق والغرب» فى طبعته الإنجليزية عندما قدمه إلى إبنى ياسر أثناء إقامتى فى لندن 

قائلا: هذا كتاب متميز . أعرف أنه سينال إعجابك» وهو جدير بأن تعنى بترجمته 

إلى العربية» فلما فرغت من قراءته دهشت أن اكتشف مفكرا إسلاميا على هذا 

المستوى فى قلب أوربا. ووجدت نفسى منهمكا فى ترجمة الكتاب دون أن أفكر فى 

أمر نشره حينذاك» فقد أرجت التفكير فى تفاصيل ذلك لين الانتهاء من الترجمة . 
كان يحفزنى لمواصلة الترجمة عاملان رئيسان: 


ع £ ¢ ° ا ب . : 
أولهما: آننی اصبت بصسدمه مفاجئة عندما تفجرت أنباء الخزو البربرى لدولة 


البوسنة والهرسك فى وسائل الإعلام العالمى» وظهرت صور الأعمال الوحشية 
والجرائم البشعة التى ارتكبتها القوات الصربية وعصاباتهم المسلحة ضد شعب البوسنة 
الملسلم الأعزل. ثم جاءت الصدمة الثانية. أشد وقعا بسبب الموقف السلبى للمجتمع 
الدولى وعلى الأحص الدول الكبرى التى من المغترض أنها تملك القوة الرادعة لوقف 
المعتدى وتأديبه» والتى تزعم قيام نظام عالمى جديد نسيجه من العدالة والديقراطية 
وحرية الشعوب وحقوق الإنسان» ثم رأينا كل هذه المبادىء العظيمة تنهار فى خزى 
على أرض البوسنة الدامية. وما زاد الطين بلة أن ترفض الدول الكبرى هذه رفع 
الحظر المغروض على تسليح البوسنة حتى تتمكن من الدفاع عن نفسها. بحجة أن 
تسلیح البوسنة يطيل أمد الصراع. فى هذه الأجواء النفسية العصيبة عشت مأساة 
شعب البوسنة طوال لأعوام الثلاثة التى قضيتها فى لندن بقلب مكلوم. ولم يكن 
يهدهد هذه الإثارة العصبية المتصلة سؤى إستغراقى الحميم فى ترجمة كتاب الإسلام 
بين الشرق والغرب» فقد أطلتى هذا الكتاب عندى شرارة من النشاط العقلى والنفسى 
ودفعنى إلى العمل الدائب والبحث فى المکتبات لتذليل الصعوہات التی واجھتنی فی 
الترجمة» فالكتاب يحتوى على مصطلحات علمية كثيرة كما يحتوى على عبارات 
ہلغات مختلفة كاللاتينية والألانية والفرنسية» وكانت النصوص المقتبسة فى نايا 
الكتاب تستغلق أحيانا فأضطر للبحث فى المصادر الاصلية التى رجع إليها المؤلف 
للتحقق منها وتصحيحها. وقد أدركت أن السبب فى هذا الاستغلاق يرجع إلى أن 
الكتاب كان مؤلفا باللغة «البوسنوية» ثم ترجم إلى اللغة الإغبليزية ونشر بهاء حيث 
لم ينشر بلغته الاصاية. ومن الطبيعى أن تحدث بعض الإختلافات فى ترجمة 
النصوص المقتبسة عندما تتسقل من لغة إلى لغة أخرى ثم يعاد ترجمتها إلى لغتها 
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ارك ور وها ك اتر وقد ماقي على ادراكها ان 
للكتابات الفلسفية والاأدبية التى. أستشهد بها المؤلف. كما استعنت على حل بعض 
المشكلات الاصطلاحيلة .خلال اتضالاتى بالتخصصين. أذكر بالشكر منهم الدكتور 
علاء کفافی والدکتور كمال عرفات الأستاذين بجامعة قطر. 

إن کتاب «الوسلام ب بين الشرق ESS al‏ فهو يثير 
EN So GE‏ 
يبدو لول وهلة» كما أن الكتاب حافل بالأفكار الحديدة والمصطلحات الجديدة غير 
المألوفة» ويجتاح منهج المؤلف فى تحليل الأفكار إلى وعى وصبر لتابعته. أما أسلوب 
الؤلف وعباراته فتتميزان بجمال أخاذ. كل ذلك كان بالسبة لى مصدر إثارة ومتعة 
وتشويق» كما كان مصدر معاناة. وكثيرا ما تكون المعاناة مدخلا ضروريا لعمق 
الفهم . ولقد أدرکتِ منذ البداية أن کتابا بهذا a‏ يحتاج إلى ترجمة اما مع 
قدره» ومع قوة مؤلفه الفكرية وجنال أسلوبه. EL‏ تنقل إلى القارىء 
كل هذا الثراء دون تضحية بى عنصر من عناصره» فالأمر فى الترجمة المتميزة أنها 
عملية إبداع شأنها:فى ,ذلك, شبن التأليف سواء بسواء. والذين يظنون أن الترجمة 
مجرد صنعة ذات قواعد يتم تطبيقها وينتهى الأمر» ينزلون بالترجمة إلى مستوى 
الحرفة التى يكتسب بها العيش› ومن هذا الفهم القاصر خرجت كتب مترجمة کر 
أفضل ما توصف .به أنها غثاء يمل الأسواق . لقد ازدهرت الترجمة فى العالم العربى 
خلال عقود الأربعينات إلى الستينات على يد مجموعة من الملقفين والروادء 
استطاعرا أن ينقلوا إلى اللغة الحربية نخبة من الكتب الأجنبية فى مجالات الأدب 
والفلسفة والمعارف الإنسانية الأخجرى أثرت الحياة الشقافية بشكل ملحوظ . كان 
الترجمون فى تلك الحقبة من الفكرين والكتاب المبدعين» ومن ثم جاءت أعمالهم 
فى الترجمة على مستوى قدرهم فى الفكر والإبداع . 

كانت هذه الأمثلة حاضرة فی ذهنى وأنا أقوم بترجمة كتاب على عزت» وكانت 
حافزا لهمتى على طول الطريق . وقد أردت بالإشارة إليها تنبيه بعض الناس الذين 
يستهينون بشأن الترجمة ويتصورونها صنعه مفتوحة لکل من هب ودب. كما أردت 
توجيه نظر ناس آخرين:يؤرقهم الشوق إلى أن يصبحوا مترجمين متميزين . 

أما العامل الثاثى الذى حفزنى لترجمة كتاب الإسلام بين الشرق والغرب 
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فیتلخص فیما یلی : 

لتقد قدرت أن نشر هذا الكتاب سوف يكشف للقراء العرب عن جانب آخر من 
جوانب قضية البوسنة» وذلك عن طريق تعريفهم بالشخصية المحورية فى هذه 
القضية وإطلاعهم على نوع الفكر الذى يثله صاحبها. ولا جدال أن شخصية «على 
عزت بيجوفيتش» مؤلف هذا الكتاب كان لها أبلغ الأثر فى مسار هذه القضية» ليس 
فقط لاأنه کان ولا یزال رئيس جمهورية البوسنة والهرسك» وليس لأنه تصدر قيادة 
شعب البوسنة وخحاض به معارك شرسة غير متكافئة أمام عدو مدجج بأحدث 
الأسلحة وأقواهاء فى وقت لم يكن للبوسنة جيش يذكر» بل مجرد مجموعات 
صغيرة من المدنيين مسلحين بأسلحة خفيفة» فلم تلبث هذه المجموعات أن تحولت 
فى غضون ثلاثة أعوام إلى جيش منظم› قوامه مائنا ألف جندی وضابط» استطاع 
تحیید عشرات الألوف من قوات العدوء وتكن من انتزاع النصر فى معارك عديدة» 
ومن تدمير مئات الدبابات والمدافع والاستيلاء على كثير من الأسلحة الثقيلة التى كان 
محروما منها. حتی قال «سلوبودان میلوسفتش» رئیس صربیا موبخا قادته: لو أن 
جيش المسلمين هذا لديه مثل ما لديكم من سلاح لرأيناهم اليوم فى بلجراد. 

ليس لهذا كله فحسب ترجع أهمية شخصية على عزت» وإنغا - بالإضافة إلى 
ذلك - أن هذا الرجل طراز فريد من الشخصيات› فهو پسلوکه وقيمه وأخحلاقه 
يضرب أعلى لامثلة فى القيادة والحكم» فمنذ توليه رئاسة الجمهورية لم ينتقل إلى 
القصر الحمهورى ليسكن فيه وإنغا بقى مقيما فى شقته المتواضعة جد غمارات 
راو و السابقين› ویأہی أن يختص بطعام وشعبه يتضور جوعاء فکان 
يشارك جيرانه فيما يقدّم إليهم من طعام متواضع › يأتيهم ضمن مواد الإغاثة الدولية. 
ورفض على عزت تعليق صورته فى الشوارع أو الإدارات والمكاتب. وكل الذين 
زاروا العاصمة سراييفو وغيرها من المناطق لم يشاهدوا صورة واحدة معلقة لرئيس 
الجمهورية. وسؤلت إينته «سابرينا» مرة: ماذا يفعل الرئيس عندما تبدا الغارات 
الصربية؟ء فقالت: إن أول ما يفعله أبى أنه يقف حتى يطمئن أننا جميعا قد نزلنا 
أسفل العمارة نتحصن هناك من الشظاياء ثم يذهب هو | إل كته يجس رحد 
يقرأ القرآن حتى تنتهى الغارة. هذه بعض ملامح ذكرناها في عجالة لشخصية هذا 
الرجل. 
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لقد تعرض شعب البوسنة للمذابح ولعمليات الإبادة الجماعية والاستئصال من 
الأرض» واغتصاب الحرمات» ودمرت مدنه وقراه» وسلبت أمواله ومتلكاته» 
وأحرقت حقوله ودياره. مع كل ذلك» وبرغم الجراح الغائرة فى قلوب مسلمى 
البوسنة» ومع الغفضب المستعر فى النفوس» والرغبات الجامحة فى الأخذ بالثأرء 
رأينا مشهداً عجباً. . فقد استطاع المقهورون بالأمس أن يردوا العدوان الصربى 
الغاشم وأن ينتزعوا الأرض من تحت آقدامه فى مواقع كثيرة» ولكنهم لم يفعلوا 
بعدوهم ما فعله بهم . فلم نسمع عن قتل المدنيين العزل» ولا انتهاك أعراض ولا 
ذيح أطفال» ولا حرق بيوت وزروع» ولا هدم كنائس. فقد التزم المسلمون بتعليمات 
قياداتهم » وآثروا كظم الغيظ وضبط المشاعر فى إطار دينهم الذى أيقظهم من غفوة 
وأحياهم من موت . 

ليس هذا مجرد كلام يقال ولكنه موقف حقيقى دامغ أثبتته لجحنة الخبراء التى 
أقامتها الأمم المتحدة للبحث والتحقيق فى جرائم الحرب التى ارتكبت فى البوسنة 
والهرسك»› ففى تقرير مختصر (۹۹ صفحة) لأعمال اللجنة والنتائج التى توصلت 
إليها فى بحثها جاءت الإدانات صريحة صارخة للقوات الصربية فى عدد لا يكاد 
يحصى من أعمال العنف والانتهاكات الوحشية التى ارتكبتها هذه القوات. وأكدت 


اللجنة فى تقريرها حقائق مذهلة أثبتت فيها أن هذه الانتهاكات قد تمت بطريقة 


منظمة» بل وصفتها بأنها استراتيجية تدمير وإبادة» وتتبعت مصادر هذه الأعمال 
حيث تحققت من أنها تمت بناء على أوامر رسمية صادرة من القيادات العليا للقوات 
الصربية . هذه اللجنة لم تجد حادثة انتهاك واحدة تدين القوات البوسنية المسلمة. إن 
اجنود لا يلتزمون من تلقاء أنفسهم - فى غمار الحروب - هذا الالتزام الصارم 
بمبادىء الاخلاق. إلا إذا كانت لهم قيادة من نوع خحاص» وكان لهم ضمير من 
الدين يردعهم . أما الشرط الأول فقد تكفلت به قيادة على عزت الرشيدةء وأما 
الثانى فإن التربية الدينية كفيلة به. 

الكتاب ومۇلفه: 


كتاب «الاسلام بين الشرق والغرأب» يكشف عن سمات شخصية مؤلفه ویبرز 
ملامحها وتبدو فيه تجربته الخاصة فى الحياة. فإذا صح منهج عباس محمود العقاد فى 
دراسته للعبقريات من أن لكل شخصية عبقرية مفتاح ندخل به إليهاء فإننى أقترح 
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بالنسبة لعلى عزت عشقه للحرية وتقديسه للمسئولية فی آن واحد. وسنجد أنه يزاوج 
فی كتابه بين حرية الإنسان ومسئوليته من ناحية وبين الحلّق الإلهى من ناحية أخرى. 
فهو يرى أن قضية الق فى الحقيقة هى قضية الحرية الإنسانية» فإذا قبلنا فكرة أن 
الانسان لا حرية له وأن أفعاله محددة سابقا كما يزعم الماديون» ففى هذه الحالة لا 
تكون الألوهيّة ضرورية لتفسير الكون وفهمه»ء ولكن إذا سلمنا بحرية الإنسان 
ومسئولیته عن آفعاله» فإننا بذلك نعترف صراحة أو ضمنا بوجود الله. فالله وحده 
هو القادر على أن يخلق مخلوقا حراء ولا يمكن أن توجد الحرية إلا بفعل الخلق . 

لم یتساهل على عزت فی أمر حريته ولم يفرط فيها لأنه رى فى الحرية جوهر 
الإنسان وقوامه› ويؤمن بأن الحرية منحة من عند الله وأمانة استودعها إياه لا يصح 
التفريط فيها. ولان هذا الموقف يتصادم مع النظام الدکتاتوری الحاكم فى يوغسلافيا 
الشيوعية كان قدر صاحبه أن يمضى سنوات طويلة من شبابه وكهولته مغيبا فى 
سجون الدولة بتهم ملفقة. وسنجد أن فكرة الحرية الإنسانية محور أساسى من 
محاور کتابه» عالجها فی مجالات متعددة. ففى علاقتها بالنظم الشمولية انتهى فى 
تعليلاته إلى أن هذه النظم يستحيل أن تستمر فى الوجود لأنها تنظر إلى الإنسان نظرة 
أحادية الجانب» وبذلك تصطدم بأعمق ما فى طبيعته» وكأن على عزت فى ذلك 
الوقت المبكر - كان يتنبا بانهيار النظم الشيوعية قبل أن يبدا الزلزال الذى اكتسحها 
بعشرين سنة على الأقل . 

رمضى على عزت ليكشف لنا عن طبيعة العلاقة التى تربط بين السلطة المستيدة 
وپين نوعين مختلفين من الناس بطل عليهم «الأتباع والهراطقة» ويرى أن هناك 
علاقة توافق بين الذين يعشقون التبعية والخضوع وبين السلطة التى تحب أن يكون لها 
أتباع يصفقون لها ويستحسنون أعمالها سواء أصابت أم أخطأت. أما الهراطقة فهم 
ناس حارجون على النظام أشقياء لا يحبون السلطة ولا تحبهم . . يتحدثون كثيرا عن 
الحرية وعن التغيير ولا يتحدثون عن الخبز» ولا يقبلون فكرة أن الملك هو الذى 
يطعمهم وإغا يعتقذون أنهم هم الذين يطعمون الملك. ثم يقول: فی لأدیان يوقر 
الإمعات الأشخاص والسلطات والأوثان» أما عشاق الحرية فإنهم لا مجدون إلا 
الله». 
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:العدمية احتجاج على غياب الألوهية: 


لقد استوعب على عزت الفكر الغربى ولكنه لم يخرق فيه ولم يجهل أو يتجاهل 

ما م ا الوه ولکنه فی نفس الوقت استطاع أن يدرك فيه مواطن ' 
الضعف والقصور والتناقض . کما استطاع منهجه بمنهجه التحليلى المقتدر أن يكشف لنا عن 
عناصر دينية كامنة فى بعض. المذاهب الفلسفية حتى تلك التى نظن بل يظن أصحابها 
أنها أبعد ما تكون عن الدين مثل فلسفات العدميين والوجوديين والعبثيين. فعلى 
عزت يرى أن العدمية تمرد على الحضارة ذات البعد الواحد التى أخحرجت الإنسان من 
حسابها فلم يعد له مكان فيها؛ فالقلق البدائى والنظر فيما وراء الموت والبحث ' 
المضنى عن طريق خارج هذه الضائقة المحيطة كلها هموم مشتركة بين العدمية 
والدين. يقول على عزت: «إن العدمية ليست إنكاراً للألوهية بقدر ما هى احتجاج 
على حقيقة أن الإنسان غير مكن وغير متحقق. . هذا الموقف ينطوى على فكرة دينية 
لا فكرة علمية عن الإنسان وعن العالم. فالعلم يزعم أن الإنسان مكن ومتحقق 
ولكتنا فى التحليل النهائى نجد أن ما هو متحقتق فى نظر العلم شىء لا إنسانية فيه» 
ثم يمضى قائلاً: «لأن الادية ترفض الخائية فى العلم فإنها تتخلَّص بذلك من مخاطر 
العبثية والتفاهة . . فعالم المادية وإنسانها لهما غايات عملية ووظيفة . . لتكن وظيفة 
حيوانية . . لا يهم» ويعلق على عزت على عبارة اسارتر» التى يصف فيها الإنسان 
بأنه عاطفة تافهة فيقول: «إنها عبارة دينية بمنطقها وبروحها معا. . إنها تتضمن أن 
اللإنسان والعالم ليس بينهما تناغم أو تطابق. . وهذا الموقف المتطرف تجاه العالم 
المادى كان هو بداية جميع الأديان» ثم يمضى قائلا: «إن التفاهة عند «(سارتر» 
رالعدمية عند «كامى؟ يفترضان البحث عن هدف ومعلى وهو بحث يختلف عن 
البحث الدينى فى آنه ينتهى عندهما بالفشل. . فالعدمية خيبة أمل بسبب غياب الخير 
من العالم» فكل شىء تافه وعدم ما دام الإنسان يموت إلى الأبد. . إن الفلفة 
العدمية تعبر عن القلق» والقلق بجميع درجاته - فيما عدا نتيجته- هو قلق دينى . . 
الإنسان غريب فى هذا العالم سواء عند العدمية أو فى نظر الدين. . والفرق أن 
العدمية تعتبر الانسان ضائعا بلا أمل وأما الدين فإنه کک فی الخلاص». 

ویژکد على عزت أن أفکار «ألبیر کامی» لا يكن فهمها لا إذا اعتبرنا ۰ 
مؤمنا معخيب الجا د يقول فيها : 


e 


عالم خبا فيه الوهم فجاة وانطفاً الضياء يشعر الإنسان بالاغتراب. . فلا ذكريات 
هنالك ولا وطن مفقود. . ولا أمل فى الوصول إلى أرض موعودة. . كل شىء جائز 
طا لما أن اللإنسان يوت وأن الله غير موجود» يقول على عزت «إن هذه العبارة الأخيرة 
لیس بینھا شىء مشترك وبين الإلحاد القاطع اليقينى الذى تصادفه عند المغفكرين 
العقلانيين إنما على العكس هو صرخة صامتة لروح أجهدها البحث عن الله ولم 


حجله. . إنها إخحاد اليائس . 


هذا موقف إنسانى يتكرر على مر العصور والدهور كلما أمعن الانسان النظر فى 
سر حياته ومصيره دون أن يتصل بمصدر هداية یدله علی طریق الخلاص» وفی هذا 
تكمن الحكمة فى الاية القرآنية التى ساقها على عزت لتلقى ضوءا على هذا المأزق 
وتوجه النظر إلى طريق الخروح منه: «أفحسبتم أنما خلقناكم عبشا وآنكم إلينا لا 
ترجعون! . 

يتألف كتاب «الإسلام بين الشرق والغفرب» من أحد عشر فصلا منقسمة إلى 
سين تمل الق الأول على ستة فصول ويحمل عنوانا عامًا هو (نظرات حول 
الدين)» ولكنه يتناول موضوعات وقضايا أساسية فى الفكر الإنسانى: كالخلق 
والتطور» والشقافة. والحضارة» والظاهرة الفنيةء والأخحلاق» والتاريخ » والدراما 
والطوبيا. ويدهش القارىء: لم إذن احتار المؤلف لهذه الفصول عنوانا جامعاً 
کهذا. .؟ 
التمييز بين الثقافة وا لحضارة: 

يبدو من دراسة على عزت لوضوع الثقافة والحضارة أن هناك تصادما بينهما وأن 
الحضارة الرأسمالية والحضارة الشيوعية كلاهما معاد للشقافة بطبيعتهما وبدرجات 
ميختلفة» ذلك لان الفقافة فى جذورها الأولى صدرت من أصل دينى» وأن هذه 
الجذور تمتد من الماضصى السحيتق إلى ما يسميه على عزت ابالتمهيد السماوى! ويشير 
إلى ذلك السناريو القرآنى الذى جمع الله فيه الأرواح التی قدر لھا أن تولدء كما 
يقول الفلاسفة المسلمون «فى عالم الذر» وسألهم: «ألست بربكم. . قالوا ہلى . ٠.‏ 
هنالك علم الإنسان أنه مختلف عن بقية الكائنات وأنه صاحب مسئولية وأنه حر 
الاختيار. 


ویطور المؤلف موضوع الصدام بين الثقافة والحضارة بطرق مختلفة . فالتقافة عندة 


۲١ 


«هى تأثير الدين على الإنسان وتأثير الإنسان على الإنسانء بينما الحضارة هى تأثير 
العقل على الطبيعة. . تعنى الثقافة الفن الذى يكون به الإنسان إنسانا ما الحضارة 
فهى فن يتعلق بالوظيفة والسيطرة وصناعة الأشياء تامة الكمال. . الحضارة هى 
استمرارية التقدم التقنى وليس التقدم الروحى. . كما أن التطور الدارونى هر 
استمرارية للتقدم البيولوجى وليس التقدم الإنسانى . 

الثقافة شعور دائم الحضور بالاختيار وتعبير عن الحرية الإنسانية» وخلافا لا 
تذهب إليه الحكمة الإسلامية بضرورة كبح الشهوات»› يحكم الحضارة منطق آخر 
جعلها ترفع شعاراً مضاداً: «أخحلق شهرات جديدة دائماً وأبداً» . الحضارة تعلّم ما 
الثقافة فتنور» تحتاج الأولى إلى تعليم والثانية إلى التأمل . 

هذه هى مجمل المجالات التى ناقش فيها على عزت موضوع الاخحتلاف بين 
الثقافة والحضارة» حيث ينتهى من مناقشاته وتحليلاته إلى أن الحضارة الحديثة قد 
أخفقت إخفاقا بيناً فى سعيها لتحقيق السعادة الإنسانية المنشودة من خلال العلم 
والقوة والثروة. ويؤكد أنه لابد من فهم هذه الحقيقة والاعتراف بها حتى يتسنى لنا 
مراجعة أفكارنا الأساسية التى لاتزال موضع قبول عام إلى الآن. . ويرى أن «أول 
فكرة يجب مراجعتها هى فكرة العلم الخاطئة عن الإنسان». 

ولكن يحذرنا على عزت أن نفهم أن نقده للحضارة دعوة لرفضها والانعزال عنها 
فا لحضارة على حد قوله «لا يكن رفضها حتى لو رغبنا فى ذلك. . إغما الشئ الوحيد 
والضرورى والممكن فهو أن نحطم الأسطورة التى تحيط بها. . فإن تحطيم الأسطورة 
سيؤدى إلى مزيد من أنسنة هذا العالم . . وهى مهمة تنتمى بطبيعتها إلى الثقافة) . 
إخفاق الأيديولوجيات الكبرى: 

ويرجع المؤلف إخفاق الأبديولوجيات الكبرى فى العالم إلى نظرتها إلى الإنسان 
والحياة نظرة أحادية الجانب شطرت العالم شطرين متصادمين بين مادية ملحدة 
وكاثوليكية مغرقة فى الأسرار «ينكر كل منهما الآخر ويدينه بلا أمل فى لقاء»ء 
وهکذا وجدنا الحضارة القائمة على العلم المادى فى جانب» والدين القائم على 
الغخيبيات فى جانب آخر مضاد» ولكن الإسلام - كما يعرضه على عرزت - لا 
يبخضع لهذه القسمة الجاثرة» وتلك هى القضية الكبرى التى يعالجها على عزت فى 
كتابه: الإسلام بين الشرق والغرب» حيث خحصص لها القسم الشانى من هذا 


۲ 


الكتاب . 
الإسلام وحدة ثنائية القعلب: 

یری على عزت أنه يستحيل تطبيق الإسلام تطبيقا صحيحاً فى مجتمع متخلف» 
ففى اللحظة التى يتم فيها التطبيق الحقيقى للإسلام فى مجتمع ما يكون هذا المجتمع 
قد بدا يتخلى عن تخلفه ويدخل فى مجال الحضارة. 

ومن ثم يؤكد القرآن أن الله حلق الإنسان ليكون سيدا فى الأرض وخليفة له 
عليها. . وأن الإنسان فى إمكانه تسخير الطبيعة والعالم من خحلال العلم والعملء 
ویقول على عزت فی موضصع آخر: «إن إصرار القرآن على حق محاربة الشر والظلم 
ليس من قبيل التدين ععناه الضيق» فمبادئ اللاعنف واللامقاومة أقرب إلى الدين 
الجرد. . وعندما أقر القرآن القتال بل أمر به بدلا من الرضوخ للظلم والمعاناة لم 
یکن يقرر مبادئ دين مجرد أو أخلاق وإنغما كان يضع قراعد سياسية واجتماعية)› 
ويعلق على تحريم الخمر فى الإسلام بقوله: «كان تحريم الخمر بالدرجة الأولى معالجة 
لشر اجتماعى وليس فى الدين الجرد شئ ضد الخمر» بل إن بعض الأديان 
استخدمت الكحول كعامل صناعى لاستحضار النشوة الروحيةء كالإظلام والبخور 
العطرة» وكلها وسائل تؤدى إلى هذا الع من الخدر المطلوب للتأمل الحالص» 
ولكن اللإسلام عندما حرم الخمر سلك مسلك العلم لا مسلك الدين المجرد. 
سر انحطاط المسلمين: 

ويتساءل على عزت: ما الذى أدى إذن بالمسلمين إلى الانحطاط بالصورة التى 
نراها اليوم؟ ویجیب على تساؤله بقوله : «القد انشطرت وحدة الإسلام ثنائية القطب 
على يد اناس قصروا الإسلام على جانبه الدينى المجرد فأهدروا وحدته وهى خاصيته 
التى ينفرد بها دون سائر الأديان» لقد اختزلوا الإسلام إلى دين مجرد آو إلى صوفية 
فتدهورت أحوال المسلمين» وذلك لأن المسلمين عندما يضعف نشاطهم وعندما 
يهملون دورهم فی هذا العالم ويتوقفون عن التفاعل معه تصبح السلطة فى الدولة 
المسلمة.عارية لا تخدم إلا نفسهاء ويبدأً الدين الخامل يجر المجتمع نحو السلبية 
والتخلف» ويشكل الملوك والأمراء والعلماء اللحدون ورجال الكهنوت وفرق 
الدراويش والصوفية المغيبةء والشعراء السكارىء يشكلون جميعا الوجه الخارجى 
للائشطار الداحلى الذى أصاب الإسلام!. 


۳ 


العداء الغربى لاوسلام: 

وفى هذا المجال يلفت على عزت النظر إلى أن عداء الغرب الحالى لاإسلام ليس 
مجرد امتداد للعداء التقليدى والصدام الحضارى الذى وصل إلى صراع عسكرى بين 
الأسلام والخغرب» منذ الحملات الصليبية حتى حروب الاستقلال» وإغا يرجع هذا 
العداء. بصفة خاصة إلى تجربة الخرب التاريخة مع الدين وإلى عجزه عن فهم طبيعة 
الإسلام المتميزة» وهو يطرح لذلك سبيين جوهريين وراء هذا الععجز وهما: طبيعة 
العقل الأوربى أحادى النظرة» وإلى قصور اللغات الأوربية عن استيعاب المصطلحات 
الإسلامية» وضرب لذلك مثلا بمصطلحات: الصلاة والزكاة والصيام والوضوء 
والخلافة والأمة» حيث لا يوجد ما يقابلها فى المعنى باللغات الأوربية» فالمصطلحات 
الإسلامية - كما يراها على عزت - كالإسلام نفسه تنطوى على وحدة ثسائية. 
القطب» ولهذين السببين - كما يقرر على عزت - «أنكر الاديون الغربيون الإسلام 
باعتباره دين غيبيات أى (اتجاه يينى)ء بينما أنكره المسيحيون الغربيون لأنهم يرون فيه 
حركة اجتماعية سياسية أى «اتجاه يسارى»ء وهكذا أنكر الغربيون الإسلام لسبيين 
متناقضین) . 

ويرى المؤلف بحق أن الغرب إذا كان يريد فهم الإسلام فهماً صحيحا فعليه أن 
يعيد النظر فى مصطلحاته التى تتعلق بالإسلام. 

بهذا المنطق القوى والمنهج التحليلى المقتدر يكشف على عرزت عن تهافت الفكر 
الغربى وقصوره؛ بل تناقضه فى معالجحته لموضوع الإنسان والحياة» ويرتفع بالفكر 
الإسلامى إلى مستواه العا مى الذى يليق بهء ولا أجد فى هذا المجال أصدق من 
شهادة «(وودز ورث كارلسن!» وهو مفكر أوربى محايد لا ينتمى إلى دين المؤلف ولا 
وطنه» حيث يقول معلقا على كتاب الإسلام بين الشرق والغخرب: إن تحليله 
للأوضاع الإنسانية مذهل وقدرته التحليلية الكاسحة تعطى شعوراً متعاظماً بجمال 
الإسلام وعاليته). 


محمد یو سك عدس 
القاهرة فی أول دیسمبر ٩۱۹۹م‏ 


٤ 


تقديم الطبعة الانكليزية 


لحسن قرشی 

كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب)» هو نتيجة لدراسة واسعة متعددة الجوانب 
لأبرز الأفكار العالمية فى تاريخ البشرية المعاصر. إن ظاهرة نسيان الذات التى نميز بها 
التاريخ الحديث للعالم الإسلامى» تضع المفكر الشرقى والغربى على السواء فى 
موقف عغاثل من هذا الكتاب. فمن خلال الدراسة المقارنة للمقدمات الأساسية 
والنتائج المنرتبة عليها فى المجالات الاجتماعية والقانونية والسياسية والثقافية 
والنفسية»› وغيرها من الملجالات للأيديولوجيتين اللتين حددتا أقدار لجنس البشرى 
على مدى القرون الأخحيرة. من حلال هذه الدراسة يكشف لا المؤلف عن أعراض 
المشهد المأساوى المتزايد للتنصير والإلحاد فى هذا العالم. فالمسيحية كمثال لظاهرة 
دينية حضارية» أعنی ديتًا - بمعناء الغربى معزولا عن قانون الوحى - هى فكرة 
شاملة للإبداع والحضارة والفن والأحلاق» وبهذا حلقت المسيحية فى روحانية 
التاريخ . أما الإلحاد الذى يستند إلى مدخل مادى - الاشتراكية منظوره العملى 
والتاريخى - هذا الإلحاد هو العامل المشترك للعناص ر التطورية والحضارية والسياسية 
والطوباوية التى تعنى بالطبيعة المادية للإنسان وتاريخه . 

لقد وجد الانسان نفسه على حد نصل تاریخی منقسما انقساما إلى روح فى نظر 
المسيحية» وإلى مادة من ناحية الممارسةالعملية للإلحاد. وقد أثبت الفكر الإسلامى»؛ 
الذى يؤلف بين الاتجاهين فى مركب واحد» آنه النموذج الوحيد الممكن الى يرتئع 
إلى مستوى الموقف . ومن أجل هذا يعتبر الإسلام ضرورة أكثر من كونه مسالة 
اختيار. لقد اكتشف المؤلف فى العالم الأنجلوساكسونى بعض العناصر الممائلة 
للتعاليم الإسلامية الأصيلةء وليس هذا علامة تحول شعورى للعالم وإغا هى حقيقة 
ملحّة لنطتى دانحلى» على العالم أن يتعمق فى فهمها. : 

إن المؤلف من لال إرجاعه الفكر الإسلامى إلى أصله كفكر ثنائى المنزع» دمغ 


Yo 


الوهن الذى أصاب العقول التى استقت من كلا المصدرين المادى والدينى» ونبه إلى 
أن هذه العقول مهيأة بشكل متزايد للاعتراف بآن مدخلها أحادى النظرةء ولكنها تظل 
مع ذلك مغلقة العينين لا ترى الويلات التى تنذر بها الأحداث التاريخية الأحيرة 
بوضوح لا لبس فيه ۔ 

ومهما يكن الأمر» فأن «الحمى الإسلامية» حقيقة تاريخيةء وآن «التسليم لله» 
الذى يعكس منطوقه اللغوى معنى الإسلام» هو الاختيار الوحيد المشرف لقدر 
الإنسان الفرد» هذا القدر ليس إلا انعكاسًا للقدر الكونى . 


۲٣ 


حول موضوع الكتاب للمؤلف 


يتميز العالم الحديث بصدام أيديولوجي نحن جمیعاً متورطون فيه سواء 
کسان ا ضحايا» فما هو موقف الإسلام من هذا الصدام الهائل؟ وهل 
للإسلام دور في تشكيل هذا العالم الحاضر؟ هذا الكتاب يحاول جزئياً ن يجيب 

على هذا السؤال. 

هناك فقط ثلاث وجهات من النظر متكاملة عن العال» هي: النظرة الدينية 
والنظرة المادية والنظرة الإسلامية. هذه الوجهات الثلاث من النظر تعكس 
ثلاث إمكانات مبدئية» هي: (الضميں والطبيعةء والإنسان) تدمثل كل منها على 
التوالي في المسيحية والمادية والإسلام. وسنجد أن جميع الأيديولوجيات 
والفلسفات والتعاليم العقائدية من أقدم العصور إلى اليوم» في التحليل النهائيء 

يمكن إرجاعها إلى واحدة من هذه النظرات الثلاث العالمية الأساسية. 

تأعذ الأولى نقطة بدايتها وجود الرو والثانية وجود المادة» والثالثة الوجود 
المتزامن للروح والمادة معا. فلو کانت المادة وحدها هي الموجودة فإن الفلسفة 

الي تترتب على ذلك هي الفلسفة المادية» وعلى عكس ذلك إذا وجدت الروح» 

فالإنسان بالتالي يكون موجوداً أيضاً. وحياة الإنسان تصبح بلا معلى بغير وع من 

الدين والاحلاق. والإسلام هو الاسم الذي بُطلق على الوحدة بين الروح والمادة» 

وهو الصيغة الأاسمى للإنسان نفسه. 

(ا) مصطلح «دين» في هذا الكتاب يشير إلى معنى محدد هو المعنى الذي تدسبه أوروبا إلى 
والدين» وتفهمه على هذا النحي وهو أن الدين تجربة فردية حاصة لا تذهب أبعد من العلاقة 
الشخصية بالله» وهي علاقة تعبر عن نفسها فقط في عقائد وشعائر یژدیها الفرد. وعليه» فلا 
يمكن تصنيف الإسلام كدين بهذا المعنى فالإسلام أكثر من دين لأنه يحتوي الحياة كلها 


۲۷ 
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إن الحياة الإنسانية تكتمل فقط عندما تشتمل على كل من الرغبات الحسية 
والأشواق الروحية للكائن البشري. وترجع كل الإخفاقات الإنسانية لإنكار الدين 
الاحتياجات البيولوجية للإنسان أو لإنكار المذهب المادي لتطلعات الإنسان 
الروحية. 

لقد قال آباؤنا الأوائل بوجود شيئين: العقل والمادة» وبناءٌ على ذلك فهموا 
وجود عنصرین» نظامین» عالمین من أصلين مختلفين» ومن طبيعتين مختلفتين» لم 
يصدر أحدهما عن الآخر» ولا يمكن اختزال أحدهما فى الآخر. حتی أعظم 
العبقريات في العالم لم تستطع أن تتجنب هذا التمييز مهما اختلف مدخلها. 
ونستطيع أن نتخيل أن هذين العالمين منفصلان زمنياًء أي عالمان متتابعان زمنياً 
(الحاضر والتالي)» أو كعالمين متزامنين ولكنهما مختلفان في الطبيعة والمعنى» 
وهذا اقرب إلى الحقيقة. | 

الازدواجية هي ألصتق المشاعر بالإنسان» ولكن ليس بالضرورة أعظم فلسفة 
إنسانية. على العكس من ذلك» كانت كل الفلسفات الكبرى واحدية النرعة. فقد 
يكتشف الإنسان خلال خبرته ازدواجية العالم ولكن الواحدية كامنة في صميم 
كل فكر إنساني. فالفلسفة لا تقر الازدواجية. ومع ذلك» فلا أهمية لما تقره 
الفلسفة أو لا تقره» لأن الحياةء وهي أُسمى من الفكرء لا يجب أن يحكم عايها 
الفكر. وحيث أننا بشرء فإننا نحيا واقعين. وقد نستطيع أن ننكر هذين العالمين» 
ولكننا لا نستطيع الفكاك منهماء فالحياة لا تتوقف كثيراً على فهمنا لها. 
- ولذلك, فإن السؤال ليس هو ما إذا كنا نحيا حياتين» وإنما هو: إذا كنا نفعل 
ذلك فاهمين ا ففي هذا يكمن المعنى النهائي لاإسلام. إن الحياة 
مزدوجة» وقد أصبح من المستحيل عملياً أن يحيا الإنسان حياة واحدة منذ 
اللحظة التي توقف فيها أن يكون نباتاً أو حيواناً» منذ لحظة أن «قالوا بلى...)"» 
عندما نشأت المعايير الأخلاقية» أو عندما «ألقي بالإنسان في هذا العالم». 

إننا لا نملك دليلاً عقلياً على وجود عالم آخر» ولكن لدينا ذلك الشعور 


)١(‏ وإذ أخذ ربك من بني آدم من ظهورهم ذريتهم وأشهدهم على أنفسهم ألست بربكم 
قالوا بلى شهدنا أن تقولوا يوم القيامة إنا كنا عن هذا غافلين). سورة الأعراف» الآية .)١۷۲(‏ 


1۸ 


الواضح أن الإنسان ليس موجوداً فقط لكي ينتج ويستهلك. إن العلماء 
والمفكرين الذين يكدحون سعياً وراء الحقيقة لا تتمثل لهم الحياة السامية في 
مجرد التفكير» بل إن حياتهم التي أنفقوها في البحث عن الحقيقة» مهملين 
مطالب الجسد» هو في حد ذاته أعلى شكل من أشكال الوجود الإنساني. 

إن الخطين من التفكير اللذين نوقشا في تاريخ الإنسانية متوازيان» ومن السهل 
تمییزهما. وبالرغم من تصادمهما المستمر فقد بقيا حتى اليوم لا يتكشفان عن 
أي تقدم جوهري. 

بيدا الخط الأول من «أفلاطون» ويمتد حتى المفكرين المسيحيين في 
العصور الوسطى» يتبعهم «الغزالي» ثم «ديكارت« و«llaبرilڻش( ¢cMalebranche‏ 
و«لیبنتز»» و«ب رکلي)» و«فخته)» و«کدورٹ» طاorسلں)»›‏ و«کانٹ) ا2ھ&» 
و«هیجل) و«ماخ» ›013٥1‏ و«برجسون) في العصر الحديث. أما الخط المادي» 
فيتمثل في: «طالیس» و«انکسمندریس)»› و«هرقلیطس» ولو کریتوس)»› و«هوبز» 
و«جاسندي)» و«هلفتیوس)» و«هولباخ)» و«دیدرو»» و«سبنسر) وما رکس). وفي 
مجال الأهداف الإنسانية العملية يقف هذان التياران في الفكر الإنساني على 
طرفي نقيض يمل التيار الأول المذهب الإنساني» ويمثل التيار الثاني التقدم. 
إن الدين كما هو في المفهوم الغربي لا يؤدي إلى التقدم والعلم لا يؤدي إلى 
الإنسانية. 


على أي حال» لا يوجد في الواقع دين حالص ولا علم خالص» فمثلاً لا يوجد 
دين بدون عناصر علمية فيه ولا يوجد علم بدون عناصر من امل ديني فيه. هذه 
الحتيقة حلقت مزيجاً يصعب فيه أن تجد الأصل الصحيح أو المكان الصحيح 
لفكرة ما أو اتجاه ما. ونحن» إذ نناقش الفكرتين» فإننا نستهدف الرصول إلى 
شكليهما الصافيين مع نتائجهما النهائية المنطقية بل الغامضة أحياناً. وسنجد 
انهما نظامان منطقيان من الداخحل ومغلقان على نفسيهما. ولكن بالدسبة لكثير منا 
ستبدو الصورة مفاجفة. حيث أن كلا منهما بفسر الآخر كأنهما فسيفساء بها 
مواضع حالية يمكن ملؤها باستخدام الجدل المعكوس. فعلى حين تذّعي 
المادية أن العوامل الموضوعية - مستقلةً عن الإنسان - هي المح ركات ا 


۴۹ 


للأحداث التاريخيةء علينا أن نتوقع في المرحلة الثانية من مراحل عملية ِ 
الديالكتيك فكرة مضادة تماماً لهذه الفكرة. وبالفعل» ظهرت بعد بحث قليل. 
فكرة التفسير البطولي للتاريخ» كما هو الحال عند زکارليل»» الذي الى 
ان جميع الأحداث التاريخية يمكن تفسيرها من خلال تأثير شخصيات قوية - 
أولئك هم العباقرة. وهكذا يتعارض الماديون بعضهم مع بعض» فمنه م من يقول 
«إن التاريخ لا يسير على رأسه»"» وآخرون يقولون العكس تماما: العباقرة 
يصنعون التاريخ. 

وکما فی المثال السابق نجد أن المادية التاريخية ضد الفردية المسيحية» 
وبالمنطق نفسه: الق ضد التطور» المثل العليا ضد المصالحة» الحرية ضد 
العماثل» الفردية ضد المجتمع.. وهكذا. 

إن دعرة الدين لتحطيم الشهوات يقابلها على الطرف الأخر ما يوازيها في 
مبداً الحضارة القائل: «أحلتق دائماً شهوات جديدة). وفي الجداول الملحقة بهذا 
الكتاب» سيرى القارىء محاولة أكثر تفصيلاً لتصنيف الأفكار والآراء وفقاً 
للنموذج السابق ذكره. والنتيجة» وإن لم تكن مكتملة» يمن أن ترينا أن الدين 
رالمادية هما الفكرتان الأولَيّان في العالم لا يمكن تجزئتهما إلى ما هو أصغر 
منهماء ولا تمتزج إحداهما بالأخرى. وفي هذا السياق نستعير من القرآن الكريم 
هذه الآية: مرج البحرين يلتقيان. بينهما برزخ لا يبغيان). 

إنه من المستحيل أن تجد حجة منطقية تجادل بها أيّا من هاتين الفكرتين 
العالميتين» فكل واحدة منهما في ذاتها نظام منطقي» وليس هناك منطق أعلى 
منهما للحكم عليهما. ولا يوجد» من حيث المبدأً والخبرة» أسمى منهما سوى 
الحياة الإنسانية نفسها. فأن تحياء وفوق كل شيء أن تحيا حياة كاملة حيّرة» هو 
أمر أكثر من أي دين وأكثر من أي a a‏ ولکنه 
حلاص داخلي فحسب» أما الاشتراكية فإنها تقدم حلاصا خارجيا فقط. ونحن 
يإزاء هذين العالمين المتوازيرن اللذين يتصادم منطقهما تصادماً لا علاج له» نشعر 


Karl Marx: The Karl Marx Library, trans. Saul K. Padower (New York, (۳) 
Mc-Graw-Hill, 1972), 


في قرارة أنفسنا بأن علينا أن نتقبلهما معاً في محاولة للبحث عن توازن طبيعي 
جديد لهما. فالتعاليم المتعارضة لهما تفصم عرى الحياة» وتشطر الحقيقة كما 
تشطر مصير الإنسان فيما بينهما. 

هناك بعض الحقائق الأساسية يأحذها كل إنسان بعين الاعتبار في هذه 
الحياةء بصرف النظر عن الفلسفة التي ينتمي إليها. وقد تعلم الإنسان هذا من 
حلال الحس المشترك, أو من خلال نجاحاته وإخفاقاته هذه الحقائق تشتمل 
على: الأسرة والأمن المادي والسعادة» والاستقامة والصدق» والصحة» 
والتعليم» والحرية» والمصلحةء والقوة» والمسؤولية... إلخ. 

فإذا نحن ذهبنا نحلل هذه الحقائق» نجد أنها تتجمع حول محور واحد» 
وتشكل في مجموعها نظاماً عملیاً قد لا یکون متجانساً وغیر کامل» ولکنه 
يستدعي إلى ذاكرتنا حقائق الإسلام. 

إن الاحتلافات بين التعاليم الأساسية لكل من الاتجاهين السالفيٰ الذكر تبدو 
وکأنه لا یمکن تجاوزهاء ولکنها هكذا فقط من الناحية النظريةء أما في واقع 
الحياة العمليتء فالأمر مختلف. فما كانوا يحاربونه بالأمس يوافقون عليه اليوم» 
وإنما تبقى بعض الأفكار العزيزة مجرد زينة يزخرفون بها النظرية. 

لقد رفضت الماركسية الأسرة والدولةء أما من الناحية العملية» فقد احتفظطت 
بهاتین المؤسستین. وکل دين مجرد ينبذ اشتغال الإنسان بدنياه» ولكن لأن الدين 
عفيدة أناس أحياء فقد قبل النضال من .أجل العدالة والكفاح في سبيل عالم 
أفضل. كان على الماركسية أن تقبل درجة من الحرية الفردية وأن يتقبل الدين 
استعمال شيء من و إذ يبدو واضحاً أن الإنسان وهو يمارس حياته الواقعيةء 
لا يمكن أن يعيش وفقا لفلسفة ثابتة. 


رالسؤال هو: هل يمكن أن يجدا مخرجاً للبقاء على ما هما عليه؟ الواتع ‏ 


العملي يقول شيعاً آح فإنهما لكي يتواءما. مع الحياة العملية يستعير كل منهما 
من الاحر. فالمسيحية التي تحولت إلى كنيسة» شرعت تقحدث عن العمل وعن 


۳ 


او الحياة المادية. وعلى الطرف الآحر نجد المادية وقد تحولت إلى 
اشتراكية أو نظام أو دولة» بدأت تتحدث عن الإنسانية وعن الاخحلاق والفنون 
والإبداع والعدل والمسؤولية والحرية... إلخ. 

فبدلاً من العقائد المجردة فُدّم إلينا تأويلات هذه العقائد للاستخدام اليومي. 
واستمر تشويه كل من الدين والمذهب المادي يجري طبقا لقانون ما. وفي کلا 
الحالين كانت المشكلة واحدة: كيف يمكن لشيء يمثل جانباً واحداً من 
جوانب الحياة أن يطبق على الحياة الواقعية بأسرها وهي أكثر منه تعقيدا؟ 

من الناحية النظرية يمكن للإنسان أن يكون مسيحياً أو ماديا فهو متطرف 
بشكل أو آخر» ولكن الأمور في الواقع لا تسير على هذا النحو الثابت» لا بالنسبة 
للمسيحي ولا بالنسبة للمادي. 

الطوباويات الجديدة في الصين وكوريا الشمالية وفيتنام» تعتبر نفسها أكثر 
الأشكال ثباتاً واتساقاً مع التعاليم الماركسية. والحقيقة» أن هذه الطوباويات 
تعتبر أمثلة جيدة للحلول الوسطى ولعدم الثبات من الناحية العملية. فبدلاً من أن 
تسمح لنفسها بوقت يكفي لصياغة معايير تعكس العلاقات الجديدة في القاعدة 
الاقتصاديةء أحذت ببساطة المعايير الأحلاقية التقليدية السائدة وبخاصة انين 
منهاء وهما: التواضع واحترام كبار السن“. وهكذاء وجدنا الما ركسية المتطرفة 
کش المبدأين السائدين نفسيهما في الديانة القائمة. ويعترف مؤلفو النظام بهذه 
الحقيقة رغما عنهم» ولكن تبقى الحقائق كما هي» بصرف النظر عن اعترافنا بها. 

في بعض الدول الاشتراكية بُكافاً على إتقان العمل بحوافز معنوية غير الحوافز 
الماديةء مع أن الحوافز المعنوية لا يمكن تفسيرها في إطار الفلسفة الماديةء 
والامر نفسه ينطبق على دعوات: الإنسانية والعدالة والمساواة والحرية وحقوق 
الإنسان... وهلم جرا. فهذه الدعوات جميعاً مصدرها الدين. لكن» مما لا شك 
فيه» أن كل إنسان له الحق في أن يعيش بالطريقة التي يرى أنها أفضل له بما في 
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)٤(‏ التواضع عذر جيد لأولئك الذين يحيون في مستوى معدل جداً من المعيشةء وأما احترام 
الكبار فقد تحول بسهولة إلى احترام أعمى للسلطة. 


فا 


ذلك حقه ألا یکون مسقا مع فکره الاس غل آي حال کي م العام 
فهماً صحيحاً» من المهم أن نعرف المصدر الحقيقي للأفكار التي تحكم هذا 
العالم وأن نفهم معانيها. 

في بحت من هذا النوع الذي نحن بصدده تكمن مخاطر مختلفة» تتمثل 
فيما يسمونه «بالأشياء الواضحة بذاتها»» والأفكار التي تلق قبولاً عاماً. إن 
ا لا تدور حول الأرض» رغم أن ما يبدو لناظرنا هو كذلك. والحوت ليس 
کا ر النظر عن الاعنقاد السائد بين أكثر الناس أنه كذلك. إن 
الاشتراكية والحرية لا تلتقيان» رغم كل محاولات الإقناع بغير ذلك. إنه رغم 
الش4ش السائد تبقى الأفكار كما هي تؤثر على العالم» ليس بمقتضى معانيها 
المنتحلة وطبائعها الموقوتة» ولكن طبقاً لمعانيها الأصلية وطبائعها الحقيقية. 

ها نحن نقترب من تعريف الإسلام بطريقة مختلفة عن المألوف. فع 
الاحبفاظ بالنقطة الأساسية في أذهاننا» يمكننا أن نقول إن الإسلام يعني أن نفهم 
وأن نعتر ف بالازدواجية المبدئية للعالم» ثم نتغلب على هذه الازدواجية. 

إن صيغة الوصف المتمثلة في كلمة «إسلامي»» کما نستخدمها في هذا 
الكتاب» ليس فقط لكي نصف القواعد التي تُعرف عادة بأنها هي الإسلام» ولكن 
أيضاً لتحديد المبادىء الأساسية التي تنطوي عليها. بهذاء يكون الإسلام تسمية 
لمنهج أكثر من كونه حلا جاهزا» ويعني: الم ركب الذي يؤلف بين المبادىء 
المتعارضة. هذا المبداً الأساسي في الإسلام يذكرنا بالنمط الذي حلقت على 
منواله الحياة. فالإلهام الذي ربط بين حرية العقل وحتمية الطبيعة كما يظهران في 
الحياةء يبدو أنه هو الإلهام نفسه الذي ربط بين الوضوء والصلاة في وحدة تسمى 
«الصلاة الإسلامية». إن حساً فائق القوة يمكنه أن يبني الإسلام بأكمله من 
حلال تأمله في الصلاة» ويستطيع ِن تأقله في الإسلام أن يقيم الازدواجية التي 
تشمل هذا الكون“. 
(ه) إن تعریف الإسلام كمبداً له أهمية جوهرية لتطوره المستقبلي. ولقد قیل کثیراً إن الإسلام 

وكذا العالم الإسلامي قد صُؤرا في العالم الخارجي تصويراً مُقولباً «لممرغ0٥8۲»‏ ثم أغلق 


عليهما. 


۳ 


لم تستطع أوروبا أن تصل إلى طريق وسط (رغم أن إنجلترا قد حاولت 
بشکل ما أن تکون استثناءَ في هذا المجال). ولذلك» من غير الممكن التعبير 
عن الإسلام باستخدام المصطلحات الأوروبية. فالمصطلحات الإسلامية مثل: 
صلاة» وز كاةء وخليفة» وجماعة» ووضوء وغير ذلك من مصطلحات لا يوجد 
ما يقابلها فى المعنى فى اللغات الأوروبية. إن تعريف الإسلام بأنه مركب ولف 
بين الدين اا ونه قف موقفاً ظا بين المسيحية والاشتراكية» هو 
تعريف تقريبي يمکن قبوله تحت شروط معينة. إنه تعریف صحیح بشکل ماء 
ولکن من بعض الوجوه وليس جميعها. فالإسلام ليس وسطاً حسابياً بسيطاً ولا 
قاسماً مشت ركا بين تعاليم هاتين العقيدتين. فالصلاة والزكاة والوضوء كينونات لا 
تقبل التجزئة لأنها تعبير عن شعور فطري بسيط إنها يقين مُعبر عنه بكلمة واحدة 
وبصورة واحدة فقط» ولكنها مع ذلك تظل منطقياً تمثل دلالةٌ ازدواجية. والقمائل 
هنا مع الإنسان واضح» فالإنسان هو مقياسها ومُفسرها. 


يشيع بين بعض الناس الذين يقرأون القرآن بعقلية نقدية تحليلية انطباع بأن 

القرآن من الناحية الموضوعية ل یتح نظافاً ددا ویېدو وکأنه مر کب من 
عناصر متناثرة. ولکن» لا بد أن یکون مفهوماً بادیء ذي بدي أن القرآن ليس 
کتاباً اونا وإنما هو حياة. واوفاام تة ريي حياة أکثر من کونه طريقة في 4 
التفكير. إن التعليق الوحيد الأصيل على القرآن هو القول بأنه «حياة»» وكما ل 
كانت هذه الحياة في نموذجها المجشد هي حياة النبي محمد عه. إن 
الإسلام في صيغته المكتوبة (أعني القرآن) قل ېدو بعیر نظام في ظاهره» 
yy‏ من الحب والقوةء 
والسياسة بث قوة هائلة في حياة الشعوب التي احتضنت الإسلام. في لحظة 
واحدة يتطابق الإسلام ص جوهر الحياة. 
)١(‏ لعل الآية )٠١(‏ من سورة الروم تحدث عن هذا مباشرة: 

مإفأقم وجهك للدين حديفاً فطرة الله التي فطر الناس عليها لا تبديل لىخلق الله ذلك 

الدين القيم ولكن أكثر الناس لا يعلمون). 


۳٤ 


إن موقف الإسلام «الو سط» يمكن إدراكه من خلال حقيقة أن الإسلام كان 
دائماً موضع هجوم من الجانبين المتعارضين: الدين والعلم. فمن جانب الدين 
اتهم الإسلام بأنه أكثر لصوقاً بالطبيعة والواقع مما يجب» وأنه متكيف مع الحياة 
الدنياء ومن جانب العلم أنه ينطوي على عناصر دينية وغيبية. وفي الحقيقة يوج 
إسلام واحد فحسب» ولکن شأنه کشأن الإنسان له روح وجسم. فجوانبه 
المتعارضة تتوقف على اختلاف وجهة النظر. فالماديون لا يرون في الإسلام إلا 
انه دين وغيب اي اتجاه «يميني»»› بينما يراه المسيحيون فقط كحركة اجتماعية 
سياسية» آي اتجاه «يساري). 


إن انطباع الازدواجية يكر ر نفسه عند النظر إلى الإسلام من الداخلء فليس 
هناك مؤسسة إسلامية أصيلة واحدة يمكن اعتبارها ديناً خالصاً فحسب» ولا 
عل حالصا فحسب» خحاصة عندما تشتمل على عناصر من السياسة أو الاقتصاد. 
زد اد المتصوفة دائماً على الجوانب الدينية للإسلام فقطء بينما أكد 
العقلانيون على الجانب الآحن وكلا الفريقين معا لم يكن طريقه مع الإسلام 
فیشرا وذلك لحقيقة بسيطة هي أن الإسلام لا يمكن حبسه في تصنيف أحد 
الفريقين دون الآحر. خذ الوضوء مثلاً: يأحذه الصوفي على أنه عسل ديني ذو 
معان رمزية» أما العقلاني فينظر إليه باعتباره مسألة نظافة. وكلاهما صحيح ولكن 
صحة جزئية. وقصور التفسير الصوفي يكمن في أنه أهمل جانب الطهارة المادية 
في الوضوء فاستحال الوضوء إلى شكل مجرد» واستسلاماً للمنطق نفسه في 
المشائل الأحرى» نجد أن هذا الفهم يُحجُم الإسلام في صيغة دينية خالصةء 
وذلك من خلال استبعاد جميع المكونات المادية والعقلية والاجتماعية منه. أما 
العقلانيون» فقد سلكوا الطريق المضاد فأهملوا الجانب الديني في الرسلا» 
وبذلك هبطوا به إلى مجرد حركة سياسية» جاعلين منه نوعا من القومية» أو ما 
يمكن أن يسمى قومية إسلامية محرومة من جوهرها الديني الأحلاقي» فارغة 
ومتساوية مع جميع القوميات الأخرى في هذا المجال. 


هذه الحالة أن تكون مسلماً لا يستوجب دعوة أو واجبأً» أو الاما 
أحلاقياً دينياً» أو أي موقف إيجابي من الحقيقة الكونية. إنما يعني فقط الانتماء 
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إلى مجموعة من البشر مختلفة عن مجموعة أخرى. إن الإسلام لم يكن مجرد 
َة إنما هو على الأرجح دعوة إلى أمة «تأمر بالمعروف وتنهى عن المنكر» أي 
تؤدي رسالة أخلاقية. وإذا نحن أغفلنا المكؤن السياسي لاإسلام وقصرناه على 
النرعة التصوفية الدينيةء فإننا بذلك نكس صامتين التبعية والعبودية. وفي المقابل» 
إذا تجاهلنا المكؤن الديني في الإسلام نتوقف عن أن نكون قوة أخلاقية. فهل 
يهم بعد ذلك إذا كانت الإمبريالية تسمى بريطانية أو ألمانية أو إسلامية» ما دامت 
مجرد قوة قاهرة للشعوب والاشياء؟ 


من أجل مستقبل الإنسان ونشاطه العملي» يُعنى الإسلام بالدعوة إلى خلق 
إنسان متسق مع روحه وبدنه» ومجتمع تحافظ قوانينه ومؤسساته الاجتماعية 
والاقتصادية على هذا الاتساق ولا تنتهكه. إن الإسلام هو - وينبغي أن يظل 
کذلك ۔ البحث الدائم عبر التاريخ عن حالة التوازن الجؤاني والبڙاني. هذا هو 
هدف الوسلام اليوم» وهو واجبه التاريخي المقدر له في المستقبل. 

إن المشكلات التي تُعالجها في هذا الكتاب تتزامن بشكل ما مع الملامح 
التي تميز الوضع التاريخي الراهنء وأعني به: انقسام العالم إلى معسكرين 
متصادمين على أساس من صراع أيديولوجي. إن المواجهة بين الأفكار تنعكس 
على الواقع بوضوح لم يسبق له مثيل» متخذة أشكالاً عملية محددة قحديداً 
ارما ومن الاثف الشديد» أن هذا الاستقطاب يتعاظم يوماً بعد يوم. وببرز الآن 
أمامنا عالمان منقسمان» حتى النخاع» سياسياً وعقائدياً ووجدانياً. إننا نشاهد 
بأعيننا تجربة تاريخية رهيبة عن ازدواجية عالم الإنسان. ولكن لا يزال هناك جزء 
من العالم غير متأثر بهذا الاستقطاب» غالبیته تتکون من دول مشلمة. وهذه 
الظاهرة لم تأت بالمصادفة. فالإسلام مستقل من الناحية الأيديولوجية - غير 
متحيز - وإنه لكذلك بحکم طبیعته. 


(۷) الذين إن مكناهم في الأرض أقاموا الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا بالمعروف ونهوا عن 
المنكر ولله عاقبة الأمور). سورة الح الآية .)٤١(‏ 


دإولتكن منكم أمة يدعون إلى اير ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر وأولئك هم 
المفلحون). سورة آل عمرانء الآية ٠ ٤(‏ ). 
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إن عملية الاستقلال السياسي والعقائدي للدول المسلمة سوف تستمر» ولن 
کن الاننكاك سياسياً فحسب» وإنما ستتبعه مطالب حاسمة للتخلص من 
النماذج والتأثيرات الأجنبيةء سواء كانت شرقية أو غربية. ذلك هو الوضع 
الطبيعي للإسلام في عالم اليوم. 

کان على الإسلام الذي يحتل موقعاً وسطاً بين الشرق والغرب أن يصبح على 
وعي برسالته .الخاصة. والآن» وقد أصبح من البين أكثر وأكثر أن هذه 


الأيديولوجيات المتضاربة بأشكالها المتطرفة - لا يمكن فرضها على الجنس , 


البشري» وأنها يجب أن تتجه إلى م رکب جدید وموقف وسطي جدید انود أن 
برهن على أن الإسلام يتسق مع هذا الأسلوب الطبيعي من التفكي وأنه التعبير 
الأكثر تناغياً معه. وكما كان الإسلام في الماضي «الوسيط» الذي عبرت من 
علاله الحضارات القديمة إلى الغرب» فإن عليه اليوم مرة أخرى - ونحن في 
عصر المعضلات الكبرى والخيارات أن يتحمل دوره «كأمة وسط» في عالم 
منقسم. ذلك هو معنى الطريق الثالك» طريق الإسلام. 

وأخحيرا أود أن أحتم بكلمات قليلة عن هذا العمل نفسه. فهذا الكتاب مقسم 
ك قسمين رئيسين: يناقش القسم الأول منه مسألة الدين بصفة عامة أما القسم 
الثاني فيتناول الإسلام أو أكثر دقة ناحية من نواحيه» وهي: الشائية. 

وأكر مرة أحرى» أن هذا الكتاب ليس في اللاهوت ولا مؤلفه من رجال 
اللاهرت. إنه على الأرجح محاولة ترجمة الإسلام إلى اللغة التي يتحدث بها 
الجيل الجديد ويفهمها. من هذا المنطلق قد يتطرق القصور أو الخللء فلا توجد 
ترجمة كاملة مبرأة من العيوب. 


(۸) في وقت تألین الکتاب ألغت باکستان وإيران عضويتهما من منظمة C8۲0‏ الموالية 
للغرب» وقبل ذلك رفضت أندونيسيا والسودان ومصر والصومال المحاولات الرامية لجذبها 


إلى المعسكر الشرقي. 


۳۷ 
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ملا حظات المؤلفه 


كتاب «الإسلام بين الشرق والغرب» ليس كتاب لاهوت» وإنما هو كتاب 
يتناول عقائد الإسلام ومؤسساته وتعاليمه» بقصد اكتشاف موقع الإسلام في إطار 
الفكر العالمي. إنه ليس نظرة لاإسلام من الداحل» وإنما على الأرجح نظرة من 
الخارج. بهذا المعنى» فإن موضوع الكتاب ليس في أساسه عن الإسلام كمعلم 
بل عن الإسلام كنظرة على العالم. 

يشتمل الكتاب على قسمين رئيسين» يحمل القسم الأول عنوان: المقدمات» 
ويتناول موضوع الدين بصفة عامة أما القسم الثاني من الكتاب فإنه مخصص 
لاإسلام أو بدقة أكثر لواحدة من حصائص الإسلا» وأعني بها «الشائية). 

المقدمات هي في الحقيقة مناقشة للإلحاد والمادية. أما الفصول السنة 
التاليةء فإنها تناقش موقف كل من الدين والإلحاد من قضية أصل الإنسان 
والقضايا الأحرى المتصلة بهاء أعني قضية التطور وقضية الخلق» على الفحر 
التالي: 

فصل :١‏ الخلق والتطور. 

فصل ٢‏ الغقافة والبحضارة. 

فصل ۳: ظاهرة الفن. 

فصل :٤‏ الأحلاق. 

فصل ه: الغقافة والتاريخ. 

فصل :٦‏ الدراما والطوبيا. 
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والنظرية هى أنه بحكم المنطق الداخلي للأشياء يتوازى كل من التطور 
والحضارة والعلم والطوبيا مع الإلحادء بینما یتوازى الخلق والثقافة والفن 
والأحلاق مع الدين. 

إن التطور بطبيعته» وبصرف النظر عن درجته في التعقيد أو الحقبة الزمنية التي 
قضاهاء لم يستطم أن ينمج إنساناً وإنما مجرد حيوان مثالي» أو آنه عل كذلك 
لكي يصبح عضوا في مجعمع. 

إن الاشتراكية باعتبارها نعيجة عملية واجتماعية للمادية لا تتعامل مع إنسان» 
بل علی الارجح م تنظيم حياة الحيوان الاجتماعي. 

إن الإنسان بصفة أساسية هو عنصر روحي وليس عنصرا بيولوجيا أو 
اجتماعياً» ولا يمكن أن يوجد إلا بفعل الخلق الإلهي. ومن ثم» فإذا لم يكن 
هنالك إله فلن يوجد إنسان» وإذا لم يوجد إنسان فلن توجد ثقافةء إنما فقط 
الحاجات وما يشبم هذه الحاجات» بمعنی آحر حضارة فیحسبا. 


إن الإلحاد يقر العلم والتقدء“ بينما ينطوي في جوهره على إنکار للإانسان» 
وللسبب نفسه ينكر الإنسانية والحرية وحقوق الإنسان. إن التناقض بين الثقافة 
والطبيعة» أو على المستوى العملي بين الدين والعلم. 

كل ثقافة مؤمنة في جوهرهاء وكل حضارة ملحدة. وقياساً على ذلك فإن 
العلم بينما لا يؤدي إلى الإنسانية وليس بينه وبين الثقافة» من حيث المبدأ» شيء 
مشترك فإن الدين في حد ذاته لا يؤدي إلى التقدم. وبالتوسع في هذا التحليل 
وتعميقه» فإن القسم الأول من الكتاب يؤكد هذه الازدواجية الشاملة للعالم 
الإنساني متمثلة في تلك التناقضات المستعصية بين الروح والجسم» بين الدين 
(») حيثما ترد كلمة «التقدم» في هذا الكتاب فمعناها - عند المؤلف - مقصور على التقدم الماذي 

والتقنيً» وسنرى أن هذا بالفعل هو المعنى الذي يقصده الماديون والعلمانئيون عندما يعحدثون عن 


«التقدم»» فلا غرابة أن يعتبره المؤلف «ضد الإنسان» ما دام فصلا عن شروطه الأحلاقية 
الدينية. أنظر تحليل المؤلف لهذه الفكرة في الفصل الثاني (ص .)١١١ - ٠٠١‏ (المترجم). 
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لعل بين الثقافة والحضارة. هذه النظرة إلى العالم تعكس ما يدعى بالمستوى 
الدسيحي لوعي الإنسانية. 

الاشتراكية تعبير عن المستوى نفسه للوعي. فالمأزق نفسه مطروح» فقط 
الاحتيار هو المختلف» والاشتراكية اللامسيحية هي مقلوب المسيحية. فالقيم 
الاشتراكية هي قيم. مسيحية مصحوبة بلا نفي» في الحقيقة هي بدائل 
معكوسة: فبدلا من الدين نجد العلم» وبدلاً من الفردية نجد المجتمع» وبدلا من 
الإنسانية نجد التقدم» وبدلاً من التدشئة تنجد التدريب» وبدلا من الحب نجد 
العنف» وبدلاً من الحرية نجد الضمان الاجتماعي» وبدلاً من حقوق الإنسان 
نجد حقوق المجتمع» و من اة الله جد سماكة الأرض: 

هل يستطيع الإنسان التغلب على هذا التناقض: إما هذا وإما ذاك إما السماء 
وإما الأرض» أم أن الإنسان محكوم عليه أن يظل مشدوداً إلى الأبد بين الاثنين؟ 
هل هناك وسيلة ما يمكن بواسطتها للعلم أن يخدم الدين والصحة والتقوى 
والتقدم والإنسانية؟ هل يمكن لطوبيا مملكة الأرض أن يسكنها اناس بدلا من 
أفراد مجهولي الهوية بلا وجوه ون تتمتع بملامح «مملكة الله) على الأرض؟ 

إن القسم الثاني من هذا الکتاب مکڙس لهذا السؤال. والجواب: نعم» في 
الإسلام. فالإسلام ليس مجرد دين أو طريقة حياة فقطء وإنما هو بصفة أساسية 
مدا تنظيم الكون. لقد ؤجد الرسلام قبل الإنسان» وهو كما قرر القرآن بوضوح 
المبداً الذي محلق الإنسان بمقتضاه“. ومن ثم نجد انسجاماً فطرياً بين الإنسان 
والإسلام أو كما يسميها هذا الكتاب تطابق الإنسان مع الإسلام. 

فكما أن الإنسان هو وحدة الروح والجسدى فإن الإسلام وحدة بين الدين 
والنظام الاجتماعي»› وكما أن الجسم في الصلاة یمکن أن بخضع لحركة الروح» 
فإن النظام الاجتماعي يمكن بدو ره أن يخدم المثل العليا للدين والاخلاق. .هذه 
الوحدة» الغريبة عن المسيحية وعن المذهب المادي معاًء ميزة في الإسلام بل 
هي من أحصض حصائص الإسلام. 


OEE SEIS 
رم لفقم وجهك للدين حديفاً فطرة الله التي فطر الناس علبها لا تبديل لخلق الله ذلك‎ 
.)١( الدين القيم ولكن أكثر الناس لا يعلمون) سورة الروم» الاية‎ 
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هذه الفكرة التي نحن بصددها يجري بحثها في القسم الثاني من الكتاب» 
حلال مناقشة سلسلة من الموضوعات في مجالات الدين والقانون والثقافة 
والتاريخ السياسي. يبدا هذا القسم بمقارنة بين رسالات موسى وعيسى ومحمد ‏ 
(علیهم الصلاة والسلام)» وهي تمثل إجابات مبدئية ثلاثا لمواجهة الجنس 
البشري للتاريخ» في ا کب فريد يجمع بين واقعية «العهد القديم» 
ومثالية «العهد الجديد). 

في الفصل الثامن هناك تحليل لأعمدة الإسلام الخمسة الرئيسة حيث تحتل 
الصلاة عموده المركزي. 

إن الصلاة في الحقيقة خلاصة الإسلام ككلء إنها شفرته أو صيغته الكودية. 
ومرجع ذلك أن الصلاة تجمع بين مبدأين في إطار واحد بعتبران حسب النظرة 
المسيحية متناقضين لا ياتقيان» أعني بذلك الوضوء والصلاة. هذان المبدآن 
يذهبان عميقاً في بنية الإسلام. إن العقلانية التي ترفض الرؤيا الجؤانية» والرؤيا 
الجؤانية التي تستبعد المدخل العقلاني ينتهكان «مبداً التو ازن في الصلاة». إن 
أي تطدف أحاديٰ الجانب في هذا الصدد يعتبر هبوطا إلى مستوى الوعي 
المسيحي» انتهاكاً لمحور الإسلام المركزي. وإذا كان الإسلام يمشل إمكانات 

الإنسان الفطريةء فلا بد أن یکون له ظهوڙ ما سواء على شكل ناقص أو في 
شذرات هنا وهتاك حیيشما جد متدينون يؤمنون ویعملون» أي حیث لا ينسی 
المتدينون دورهم في هذا العالم. لقد لاحظ المؤلف أعراض هذه الظاهرة» 
خحصوصا في العالم الانجلوساكسوني. 

وينتهي الكتاب بمقال عن الاستسلام لله باعتباره روح الإسلام. 


(ه) لوابتغ فيما آتاك الله الدار الآحرة ولا تس نصيبك من الدليا وأحسن كما أحسن الله 
إليك ولا تبغ الفساد في الأرض إن الله لا يحب المفسدين). سورة القصصء الآية (۷۷). 
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کاروین ومایڪل انجلو 


فة اهل الإنسان هي حجر الزاوية لكل أفكار العالم. فأي مناقشة تدور 
حول كيف ينبغي أن يحيا الإنسان» تأعذنا إلى الوراء إلى حيث مسألة «أصل 
الإنسان». وفي ذلك تتناقض الإجابات التي يقدمها كل من الدين والعلم» كما 
هو الشان في كثير من القضايا. 


ينظر العلْم إلى أصل الإنسان كنتيجة لعملية طويلة من التطور ابتداء من أدنى 
أشكال الحياة» حيث لا يوجد تميز واضح بين الإنسان والحيوان. وتعحدد النظرة 
العلمية إلى الكائن البشري باعتباره إنساناً ببعض الحقائق المادية الخارجية: 
الي قائماً» صناعة الأدوأت» التواصل بواسطة لغة منطوقة مفصّلة. الإنسان هنا 
ابن للطبيعة ويبقى دائماً نا منها. 


على الجانب الآخرء يتحدث الدين والفن عن حلتق الإنسانء والخلق ليس 
عملية وإنما فعل إ لهي .. ليس شيعا مستمراً وإنما فعل مفاجئ.. فعل أليم مفجع. 

وسواء كان الإنسان نتاج التطور أو كان مخلوقاً» فإن السؤال يظل قائماً: ما 
هو اللإنسان؟ وهل الإإنسان جزء من العالم أو سيءِ مختلف عنه؟ 

يقو ل الماديون: إن الإنسان هو الحيوان «L'homme Machine» Jll!‏ وان 
الفرق بين الإنسان والحيوان إنما هو فرق في الدرجة وليس في النوع» فليس 
هناك جوهر إنساني مع (), الذي يوجد فحسب» «فكرة تاريخية واجتماعية 
محددة عن الإنسان» و«التاريخ الاقتصادي والاجتماعي وحده هو التاريخ الذي 
يوجد على | لحقيقة). 


«إن الإنسان نظام System‏ کغیره من النظم في الطبيعة يخضع بدوره لقوانین 


(ه) قول «جون واتسون» في المجلة النفسية: «Psychological Review no. 20 (1913) P.‏ 
«158 «إنه لا يوجد حط فاصل بين الإنسان والبهيمة). 

Györge Lukacs: Existentialism or Maxism, Studies i :سك|کyل جيورجي‎ )٣( 
European realism, trans. Edith Bone (London: Hillway Publishing Co,, 1950). 
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الطبيعة الحتمية العامة)". وتطور الإنسان متأثر بحقيقة موضوعية خارجية - هي 
العمل أو كنا قال فرذريك إنجلز: 

«إن الإنسان نتاج لاان عة ر هة ار 
تمحددها حقائق روحية خارجية. فاليد تستب وتدعم تطور الحياة النفسية... 
«فاکتشافها مع اكتشاف اللغة حدد نهاية التاريخ الحيواني وبداية التاريخ 
الإنساني“. 

هذه الأفكار تبدو مقنعة» ولكن الذي لا يبدو فيها بوضوح أنها في الوقت 
نفسه إنكار جذري للإنسان. 

في الفلسفة المادية بُفكك الإنسان إلى أجزائه التي تكؤنه» ثم يتلاشى في 
النهاية. وقد أوضح إنجاز أن الإنسان تتاج علاقات اجتماعية أو بدقة أكثر هو نتاج 
أدوات الإنتاج الموجودة. الإنسان ليس شيا يذ كر ولا هو خَلق شيفاء بل على 
العكس» إنه مجرد نتاج حقائق معينة. 

لقد أحذ «دازوين» هذا الإنسان اللاشخصي وو ا 
عملية «الاختيار الطبيعي» حتى أصبح إنساناً قادراً على الكلام» وصناعة الأدرات» 
يمشي منتصباً. ثم يأني علم البيولوجيا ليستكمل الصورةء فيرينا أن كل شيء 
يرجع إلى الأشكال البدائية للحياة والتي هي بدورهاء عملية طبيعية كيميائية .. 
لعب بالجزيئيات. أما الحياة والضمير والروح فلا وجود لهاء وبالتالي ليس هناك 
جوهر إنساني. 

فإذا ت ركنا جانباً ذلك النموذج العلمي الحاد» وهو نموذج يسهل فهمه وإن 
كان باعثاً على الكآبة - إذا تركنا هذا جانباً لتعحول إلى كنيسة «سيكستين» 
لنتأُمل في داخلها لوحات «مايكل أنجلو» الجصّية التي تمثل تاريخ الإنسان منذ 
Evan P. Pavlov: Experimental Psychology, Essays in Psychology :فgلlڊ jliıjl (F)‏ 

and Psychiatry (New York: Citadel Press, 1962). 


H. Berr, in his introduction to lewis H. Morgan: Ancient Society :j .A (4) 
(Chicago: C.H. Kerr, 1907). 
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مبوطه إلى الأرض حتى يوم القيامة» لأصابنا العجب من معاني هذه الصور؛ 
A‏ فلا اتختري هله الور #الفيل على اة ةة عن الموضوع المطم 
الذي تصوره؟ فإذا كان ذلك صحيحاً فما هي هذه الحقيقة؟... وبدقة أكثر: 
أي معنى يمكن أن تكون هذه الصور حقيقية على الإطلاق؟ 


إن الدراما الإغريقية» ورؤيا «دانتي» في الجنة والجحيم والأغاني الدينية 
الإفر يقية» واستهلال «فاوست» في السماء والأقنعة الميلانيزية» والصور الجصية 
اليابانية القديمة» والرسوم الحديثة - جميع هذه الأمثلة إذا أحذت بدون تنظيم 
BSE a aa‏ ثناياها شهادة واحدة. فمن الواضح البيّن أنه لا 
علاقة لها بإنسان «داروين»» ولا يمكن بحال من الأحوال أن يجمح بنا الخيال 
لظن أنها من إنتاج الطبيعة المحيطة. أي نوع من المشاعر تلك التي تنطوي 
عليها ديانة الخلاص؟ وماذا يعني هذا التعبير المأساوي؟ وأي شيء مأساوي 
کن إن يکون في حياة تتألف من مجرد تبادل بين كائن حي وبين الطبيعة؟ 
وماذا رآی «إرنست نايزفستني» بعين عقله عندما صور جحيم دانتي؟ لج يوجد 
حوف بين کل شيءَ حي» ما دام الإنسان والحياة هما ثمرة الطبيعة الأم؟ 


هله الأسغلة تجعلنا نتشكك فيما إذا كانت الصورة التي رسمها العلم كاملة؟ 
إن العلم يعطينا صورة فوتوغرافية دقيقة للعالم وإن كانت تفتقر إلى بع جوهري 
للواقع. حيث يتميز العلم بفهم طبيعي خاطىء لكل ما هو حي وګل ٠ا‏ ٣ر‏ 
تساي إنه بمنطقه التحليلي المجرد يجعل الحياة خلوا من الحياة» ويجعل 
الإنهان لوا من الإنسانية. إن العلم في علاقته بالإنسان ممكن فقط إذا كان 
الإنسان حقاً جزءاً من العالم أو نتاجاً له ۔ بمعنی آخں أن یکون شيئاً. وعلى 
عكس ذلك» الفن ممكن فقط إذا كان الإنسان مختلفاً عن الطبيعة» إذا كان 
غريباً فيهاء إذا كان هويةً معميزة» فكل الفنون تحكي قصةٌ متصلة لُربة الإنسان 
في الطبيعة. 


وهكذا» فإنه فيما يتعلق بالسؤال عن أصل الإنسان» يقف العلم والفن على , 
طريق تصادم قطعي. فالعلم بحصي الحقائق التي تؤدي بطريقة عنيدة إلى 


۹ 


الاستنتاج بأن الإنسان قد تطور تدريجياً من حيوان إلى إنسان. أما الفن» فإنه يرينا 
الإنسان في صور مثيرة قادماً من عالم مجهول. العلم يشير إلى «داروين) وتر كيبته 
الجهنميةء أما الفن فيشير إلى «مايكل أنجلو» وشخوصه الرائعة على سقف 
کف و .2 


إن داروين ومايكل أنجلو يمثلان فكرتين مختلفتين عن الإنسان وحقيقتين 
متعارضتين عن أصله» ولن ينتصر أحدهما على الآخرء لأن أحدهما مدعم بعدد 
هائل من الحقائق يستحيل تفنيدهاء بينما الآخحر مستقر في قلوب جميع البشر. 


يمكن أن توجد حقيقتان متعارضتان عن الإنسان دون سائر الكائنات» 
وامتزاجهما معاً هو الذي يمكن أن يعطينا الصورة الكاملة والحقيقية عن الإنسان. 


إن القول بأن الإنسان رباعتباره كائناً بيولوجياً) فيه طبيعة حيوانية» جاء عن 
طريق الدين قبل «داروين» وقبل «دي لامارك) cde Lamarck‏ فالدین یذھب إلی 
أن الحيوانية جانب من جوانب الإنسان. وإنما يكمن الفرق في مدى شمولية 
هذا لانت اغا للعلم: الإنسان ليس أكثر من حيوان ذكي» وطبقاً للدين: 
الإنسان حيوان مح شخصية ذانية. 


لنتذ كر أن كلمة «إنسان» لها في عقولنا معنی مزدوج» فنقول: «نحن أناس) 
عى آنا مذنبون ضعفاء. ونقول: «لنكن أناسا» للذ كير بأننا كائنات أعلى وأن 
علينا الترامات أعلىء وأن واجبنا ألا نكون أنانيين وأدنياء. ويقول المسيح عليه 
السلام معاتباً القديس بطرس: «إنك تفكر فقط في الإنسان» معطياً الأولوية لما هو 


ٳلهي. 


() كانت فكرة التطور دائماً متصلة بالإلحاد. وقد ظهرت الأفكار الأولى عن أصل الأنراع وفائها 

عند الشاعر الروماني «لوكرتيوس»» وكان معروفاً بأفكاره الإلحادية وبمذهب اللذة. أنظر 
«تیتوس کاروس لوکرتیوس): 

Titus Carus Lucretius: De rerum natura, trans. W.H.D. Rouse, 3rd. ed. 

(Cambridge, MA; Harvard University Press, 1937). 
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فالمصطلحان «المذهب الإنساني» و«الإنسانية») كلاهما مشتق من كلمة 
إنسان» وينطويان على دلالة أحلاقية سامية. والمعنى المزدوج للأفكار المتعلقة 
باسم الإنسان هو او اة الي الإنسانة جا جد جاها من الأرش 
وجاء الاحر من السماء, 


ولقد دأب الماديون على توجيه نظرنا إلى الجانب الخارجي للأشياء. فيقول 
«إنجلز): «إن اليد ليست عضر العمل فقط وإنما هي أيضاً نتاج العمل.. فمن 
حلال العمل اكتسبت اليد البشرية هذه الدرجة الرفيعة من الإتقان الذي 
استطاعت من حلاله ان تنتج لوحات «رافایللو» «]اءة٤هR»›‏ وتماٹیل 
«ثورقالدسن) horvadsenا»›‏ وموسيقى «باجانیني» (Paganini‏ . 


إن ما يتحدث عنه «إنجلز») هو استمرارية النمو البيولوجي وليس النمو 
الروحي. وفن التصوير عمل روحي وليس عملا تقنياً. فقد أبدع «رافائيل؛ لوحاته 
لیس بيده وإنما بروحه. وکتب «بتهوشن) أعظم أعماله الموسيقية بعد أن أصيب 
بالصمم. إن النمو البيولوجي وحده حت لو امتدٌ إلى أبد الآبدين» ما كان بوسعه 
أن يمنحنا لوحات «رافائيل)» ولا حتى صور الكهوف البدائية التي ظهرت في 
عفر ما قبل القاريخ. هنا نحن أمام جانبين منفصلين من وجود الإنسان. 


إن الكائن الإنساني ليس مجرد مجموع وظائفه البيولوجية المختلفة. كذلك 
الوضع بالنسبة للوحة الفنية» لا يمكن تحليلها إلى كمية الألوان المستخدمة 
فیهاء ولا القصيدة إلى الألفاظ التي تكزنها. صحيځ أن المسجد مبني من عاد 
محدد من الأحجار ذات شكل معين وبنظام معيل» ومن كمية محددة من املاط 
والأعمدة الخشبية» إلى غير ذلك من مواد البناء.. ومع ذلك فليست هذه كل 
الحقيقة عن المسجد فبعد كل شيء هناك فرق بين المسجد وبين معسكر 


حرلبي. 


Friedrich Engles: The Part played by labour in the transition from فردريك إنجاز‎ )( 
Ape to Man, Dialectics of Nature, ed. Clemens Dutt (London: Laurence & 
Wishart, 1941). 
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من الممكن أن تكتب تحليلاً لغوياً كاملا لقصيدة من قصائد «جوته» ومعم 
ذلك لا تقترب خطوة واحدة من جوهر القصيدة. والقاموس اللغوي يحتوي على 
جميع كلمات اللغة وهو بالغ الدقة» وقد لا تحتوي قصيدة ما مكتوبة باللغة 
نفسها إلا على عدد قليل من كلمات القاموس» ولكن القاموس يفتقر إلى حبكة 
القصيدة» كما تحمل القصيدة معنى وجوهراً لا يمكنه الوصول إليهما. 


إن علم الحفريات وعلم هيئة الإنسان وعلم النفس» كلها علوم تصف من 
الإنسان فقط الجانب الخارجي الآلى الذي لا معنی له. الإنسان مثله كمتل 
اللوحة الفنية والمسجد والقصيدة» أكثر من مجرد كمية ونوعية المادة التي 
تكؤنه. الإنسان أكثر من جميع ما تقوله عنه العلوم مجتمعةً. 


المثالية الأصلية 


طبتاً لنظرية التطورء كان الأب الأعلى لأكثر أنواع البشر بدائية هو نوع من 
أكثر أنواع الحيوان تقدماً. ولكنا إذا ذهبنا نقارن بين الإنسان البدائي وبين أكثر 
أنواع الحيوان تقدمل لوجدنا أن هناك فرقاً جوهرياً ملازما. أنظر مثلاً إلى قطيع من 
الحيوانات وهي تبحت عن الطعام وتتصارع من أجل البقاي ثم أنظر إلى إنسان 
بدائي خائف مشؤش بمعتقداته ومحرماته الغربية» أو غارقي في أسراره ورموزه 
الغامضة. هذا الفرق بين المجموعتين لا يمكن رده إلى مجرد اخحتلاف في 
مراحل التطور فحسب. 

إننا نقول إن الإنسان قد تطورء وهذا صحيح» ولكنه يصدق فقط بالنسبة 
لتاريخه البشري الخارجي. الإنسان كذلك مخلوق» وقد انصبٌ في وعيه ليس 
فقط أنه مختلف عن الحيوان» ولكن أيضاً ن معنی حیاته لا یسحقق إلا بإنکار 
الحيوان الذي بداخله. فإذا كان الإنسان هو ابن الطبيعة كما يقولون» فكين 
تستى له أن يبدا في معارضة الطبيعة؟ وإذا تخيلنا تطؤر ذكاء الإنسان إلى أعلى 
درجة» فإندا سنجد أن حاجاته ستزداد من ناحيتي الک والنوع» ولن يتلاشی شيء 
منهاء فقط ستكون طريقة إشباع هذه الحاجات أكثر ذكاء وأفضل تبظيماً. أ 
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فكرة أن ضحي الإنسان بنفسه في سبيل الآخرين» أو أن رقش فی راه او 
أن يقلل من حدة ملذاته الجسدية» فكل هذا لا يأتي من ناحية عقله. 

إن مبدأً وجود الحيوان هو المنفعة والكفاءة» وليس هذا هو الحال بالنسبة 
للإنسان» على الأقل فيما يتعلق بخاصيته الإنسانية المتميزة. وغرائز الحيوان 
أفضل مثل على مبداً الكفاءة والمنفعة. فالحيوان لديه شعور دقيق بالوقت أفضل 
من شعور الإنسان. وهناك أمثلة كثيرة على ذلك» منها طيور الزرزور التي تتوقف 
ع ا ل ررب ا وف الل عل الو رر م ا 
مدهشة» فمعظم الزهور تبث رحيقها بضع ساعات يومياً فی ا معينة دقيقة 
يذهب فيها النحل لامتصاص ارحيق» فهو يخير الوقت المناسب كما يخير 
أفضل المواقع» ولتحديد الاتجاه يستخدم علامات مختلفة على الأرض» کا يقدّر 
موضع الشمس في السماء. وعندما تتلبد السماء بالغيوم يكيف النحل نفسه 
باستقطاب ضوء الشمس من حلال السحب.. وهكذا. هذه القدرات هي قدرات 
من هذا العالم. إنها تدعم الكائنات الحية وتجعلها قادرة على البقاء. 

على :کین ذلك» نجد أن المبادىء الأحلاقية في كل من المجتمع 
المتحضر والمجتمع البدائي» ضيف كفاءة الإنسان. فإذا كان لدينا نوعان من 
أنواع الكائنات على درجة واحدة من الذكاى فإن النوع الذي لديه مبادىء 
أحلاقية سرعان ما ينقرض. ويعؤض الإنسان عن قصوره في القوة - الناتج عن 
الترامه الخلقي تفوقه في الذكاء إلى جانب قدرات ا مماثلة. 

و كان الأمن فإن أصل الذكاء حيواني وليس إنسانياً. دعنا نفتح مجموعة 

من القصص عن ذكاء الحيوان» فسنجد إلى جانب ألوان السلوك التي يمكن 
تفسيرها بأنها تقليد أو ارتباط آلي للصور - ألواناً أحرى كثيرة من السلوك لا نتردد 
ف الاعتراف بأنها سلوك ذکي. في هذا المجالء یمکن ان نخص بالذ کر کل 
سلوك تبدو فيه فكرة صناعية سواء كان الحيوان قد صلع أداة بنفسه أو استخدم 
أا ها اران ` 


Henri Bergson: Creative Evolution, trans. Arthur Mitchell, هنري برجسوك‎ )۷( 
(New York: The Modern Library, 1944). 


or 


قد يستخدم الشمبنزي عصاة للوصول إلى الموز» وقد يستخدم الدب سحجراً 
للوصول إلى فريسته.. وهكذا. ولقد مجمعت مادة علمية غزيرة عن كيف أن 
النحل والأوز والقرود تستقبل وترسل معلومات مختلفة من خلال الحوار أو ٠‏ 
التمثيل الح ركي. وقد جمع (د. بلير» 6۲ا8 .51 مدير حديقة حيوان نيويورك 
کا هن الملاحظات الهامة عن ذكاء الحيوانات وقدرتها على استخدام الأشياء 
القريبة منها. وكان استنتاجه العام أن جميع الحيوانات قادرة على التفكير. 

كذلك فإن اللغة أيضاً تنقمي إلى الجانب الطبيعي الحيواني أكثر من انتمائها 
إلى الجانب الروحي للإنسان. فنحن» نجد شكلاً من الأشكال البدائية للَة عير 
الحيوان. اللغويات - بعكس الفنون ‏ يمكن تحليلها علمياً» بل بواسطة أكثر 
المناهج الرياضية الدقيقة. وهذا يعطي اللغويات خحصائص العلم» فموضوع العلم 
ممکن فحسب» إذا کان شيعا حار جي . 

يوجد تناظر بين الذ كاء والطبيعة وبين الذكاء واللغة. فكما أن الذكاء والمادة 
يساعد أحدهما فى خلق الآخح كذلك يفعل كل من الذكاء واللغة. فاللغة هي 
ا ا او کا يقرر برجسون: «إن وظيفة المخ تكمن في تحديد سياتنا 
الروحية في إطار ما هو نافع لنا من الناحية العملية)(“. 

بصفة عامة» ليس في الإنسان شيء غير موجود أيضاً في المستويات العليا من 
الحيوانات والفقاريات والحشرات. فهناك شعور وذكاء ووسيلة أو أكثر من 
وسائل الاتصال» وهناك الر غبة في إشباع الحاجات» والالتحاق بمجتمع» وبعض 
شكال الاقتصاد. بالنظر من هذه الزاوية يبدو الإنسان مشتركاً بشيءِ مع عالم 
الحوان" *. لكن ليس في عالم الحیوان شيء ما یشبه ۔ تی ولو بشکل بدای " 


Konrad Lorenz: King :jiرgڏ أنظر أبحاث البروفسور فروش وزنکن وبخاصة «کونراد‎ (N) 

Solomon’s Ring: New Light in Animal Ways, trans. Marjorie Kerr Wilson 

(New York: Crowell, 1952). 

() إشارة إلى هذاء نجد في بعض الأديان الصيام عن الكلام فيه معنى الصيام. على سبيل المثال: 
«نذر الصمت» المعروف في بعض المذاهب المسيحية. 

Bergson: Creative Evolution هنري برجسون‎ )۱١( 


)۱۱١(‏ في جزء کاشف جدأ من القرآنء سورة الأنعا» الاية (A)‏ يتحدث عن خلق الحيوان في ي 
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الدين أو السحر أو المسرح الدرامي» أو المحرمات» أو الفن» أو المحظورات 
الأخلاقية.. . إلى غير ذلك مما يحيط بحياة الإنسان سواء في ما قبل التاريخ أو 

في العصر الحديث. إ! إن تطور الحيوانات قد يبدو منطقياً متدرجاً يسهل فهمه» | إذا 
و بتطور الإنسان البدائى الذي تستحوذ عليه محزمات ر غريبة. 


فالحيوان عندما يذهب ا يسلك رکا E‏ عقلانياً ا إنه لا يدع 
اُدنی فرصة متاحة را اقتنصها. هناء لا مجال للمعتقدات الخرافية أو ما پشبه 


ذلك. تعامل النحل أعضاء مجتمعها التي لا فائدة فيها بقسوة بالغة. إنها تقذف 


بها بكل بساطة خارج الخلية. ويعتبر مجتمع النحل أفضل مثل على دقة التنظيم 
في الحياة الاجتماعية التي تخلو تماماً مما نسكيه عادة بالإنسانية: كحماية 
الضعيف والمعؤق» والحق في الحياةء والتقدير» والاهتمام... إلخ. 

بالنسبة للحيوان» ن الا شا على ما هي عليه. أما بالسبة للإنسان» فإن 
الأشياء لها عنده دلالات ممخبلةء تكون أحياناً أكثر أهمية في نظره من دلالاتها 
الواقعية. من اليسير ن تفهم منطق حیوان يقاتل من أجل البقاء» فماذا عن اللإنسان 
البدائى؟ قبل الذهاب للصيد» كان على الصيادين البدائيين وعائلاتهم أحياناً أن 
ا أنفسهم لأنواع مختلفة من المحرمات كالصيام والصلوات» وأن 
يمارسوا رقصات حخاصة»ء وأن تحدث أحلام معينة» وأن بُراعى علامات خاصة. 
وعندما تکون اللعبة على وشك الابتداء تأني سلسلة أخرى من الشعائر. حتى 
الدساء في البيوت يخضعن لكثير من المحظورات إذا انهكت فإن بعثة الصيد قد 
OT‏ إننا نعرف أن الناس في المجتمعات 
البدائية كانوا يمثلون الحيوانات التي يأملون في قتلها قبل الشروع في الصيد» 
وکانوا يعتقدون أن لهذا التمثيل تأثيراً حاسماً على نجاح عملية الصيد» وهذا ما 
يسمى «بسحر الصيد». وكان الشباب لون أعضاءَ في جماعة الصيد بعد 
إحضاعهم لطقوس معقدة. وقد وصف کل من «هوبرت» ں8 و(«موس) 


= إطار مجدمعات وفق خحطة: فإوما من دابة في الأرض ولا طائر يطير بجناحيه إلا أسم 
أمثالكم...4 


Lucien Henry: The Origin of religion... لوسيان هري‎ )۱۲( 
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ى هذه الطقوس التي تشتمل على ثلاث مراحل: طقوس ا وطقوس 
للترشيح» وطقوس للقبول. وهكذاء بينما كان الإنسان يرسم أو يصلي» كان 
الحيوان يشرع في مهمته بمنطق مُحكم: فهو يفحص الارض» ويلصت بعناية» ثم 
يتابع فريسته من الخلف. 

على هذا النحو كان الحيوان صائداً ممتاز كذلك كان الإنسان البدائيي 
ولکنه کان في الوقت نفسه» المخترع الذي لا يمل» صانح العبادات» والاساطير 
والمعتقدات الخرافية» والرقصات» والاوثان. كان الإنسان دائم التطلع إلى عالم 
آخر» عالم حقيقي أو معخيل. وليس هذا فرقاً في مراحل التطور» وإنما هو فرق 
ق الجوهر. 

كانت فكرة الزراعة إحدى الأفكار البارزة في تطور المجتمع الإنساني» وقد 
ارتبطت بها فكرة التضحية البشرية. يقول «ه.ج. رر في كتابه «التاريخ الموجز 
للعالم): «... يجب ألا س نها كانت ورطة سقط فيها العقل البدائي ئي الطفولي 
صانع الخرافات والاساطين ورطة لا يمكن تفسيرها بمنطق مفنع. لكن 

ثني عشر ألفاً إلى عشرين ألف سنة مضت» کان إ BO BE‏ 

اديت عندما ا موسم بذر البذور في ارش يعمد إلى تقديم تضحية 
بشريةء ولم تكن الفضحية بشخص ليل القيمة أو منيو في المجعع u‏ 
كان بُختار عادة من بين أحسن الشبان أو الفتيات» وكان عامل باحترام إلى 
درجة العبادة...)"'. «لقد أظهرت هذه المجتمعات تطررا عظيماً في مجال 
القضحية البشرية في مواسم البذر والحصاد...»“ » وفي كان آحر من الكتاب 
يمرل «ه.ج. ولز»: «لقد جرت البحضارة الأزتية 6٥‏ في المكسيك بصفة 
خحاصة في بحور من الدمايء فقد كانت تقدم آلافاً من التضحيات البشرية کل 

عام.. وقد اشتملت على شق بطون الضحايا أحياى وئزع قلوب حبة لا تزال 
نابضة» إلى غير ذلك من الأعمال التي طغت على عقل وحياة ذلك الكهنوت 


H.G. Wells: Short history of the world, rev, ed. (New York: Pelican jy ھ.ج.‎ ۳ 
Books, 1946) p. 5l. 
.٠١ المصدر نفسه» ص‎ )١٤( 
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اقح لق رلت اة العامة والمهرجانات القرية كلها إلى أعمال مررغة 
RHR‏ 


اما «جوستاف فلوبیر) Gustave Fa uber‏ فى کتابه (سلامبو b0‏ ¬514)»› 
فإانه يصف لنا كيف كان القرطاجانيون CHER‏ عندما اون للصلاة من 
أجل استنزال المطر يقذفون بأطفالهم في فم إلههم «مولوخ» Moloch‏ الذي 
تتأجج فيه النيران. وبالنظر إلى هذه الأمثلة المروعة» من الخطاً استنتاج أن الناس 
كانوا حيوانات متوحشة. فحن لم نر شيئاً مثل هذا عند الحيوانات. وقد يبدو في 
الأمر تناقض ظاهري» ولكن الأمثلة المطروحة إنما هى أنماط سلوكية ملازمة 
للإنسان تتعلق بمعاناته وضلاله» وهما أمران یتکرران إلى هذا اليوم في مأساة 
الجدس البشري» حيث تسلك الأمم كما يسلك الأفراد سلوكاً لا معقولية فيهء لا 
تدفع إليه غرائزهم افا بات راطا ماص اة هه 

لقد ؤجدت التضحية في جميع الأديان بلا استشناء. وظلت طبيعتها غير مُبڙرة 
بل غامضة. إنها في الحقيقة من نظام آخر ومن عالم آخر. وقد تأحذ النضحية في 
الديانات البدائية أشكالاً مروعة. رلکنها مع هذا الوصف تمثل خا فاا اوا 
ا في مشهده» حًا فاصلاً بين العصر الحيوانى المزعوم» وبين عصر 
الإنسان. فالتضحية إنما تمثل ظهور مبدأً جدید مناقض لمبدا المصلحة والمنفعة 
اجات المصلحة حيوانية» أما التضحية فهي إنسانية. اة إحدى 
الأفكار الأساسية في السياسة والاقتصاد . السياسي»› أما التضحية فهي أحد 
المبادىء الرئيسية في الدين والأحلاق. 

قد تأحذ طرق التفكير اللاعقلانية عند الإنسان البدائي أأشكالاً بالغة الغرابة: 
امن بين الأشياء العجيبة في وار e‏ الحجري 2 عادة 


حیٹث يجدعون ا رآذانهم وأصابعهم وعیرع ا هذه الال دلالات 


من معتقداتهم الخرافية... ولا يفعل الحيوان شيعا من هذا». هكذا انتهى («ه.ج. 


.٥1 المصدر نفسه» ص‎ )١١( 
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ولز» إلى هذه الخلاصة” '. قارن هذا بما يفعله الثعلب حينما يقع في المصيدة 
نف اف فاا اک من رار . هذا عمل من أعمال العقل. أما ما 
يقوم به الإنسان البدائي من تمزيق لجسمه - فهو عمل لا معقولية فيه. . إنه سمة 
حارجة تماما عن الإطار الحيواني"'. 


قد نستتعح من هذا حط أنه قد طراً على التطور شذودٌ ماء أو أن التطور قد 
انتكس إلى الوراء أو أن ظهور حيوان بتعصبات مثالية يعوق عن التقدم. 

ظاهرة التأرجح في أعلى قمة التطور التي تجعل الحيوان يبدو أكثر تقدماً من 
الإنسان» يطلقون عليها «عقدة الإنسان البدائي». ولكن» حتى لو بدا لنا هذا 
غریباًء فان هذه العقدة هي هى التعبير عن تلك الخصوصية الجديدة الملازمة 
للإنسان» وهي مصدر كل تديّن» كما هي مصدر الشعر والفن. وترجع أهمية هذه 
الظاهرة إلى أنها تشير بطريقتها الخاصة إلى أصالة ظهور الإنسان» كما تشير إلى 
التناقضات التي تكتنف هذا الظهور. 

من السهل أن تؤدي بنا هذه الحقائق إلى استنتاج أن الحيوانات قد اكتسبت 
تغييرات أفضل خلال صعودها في سلم التطور بينما الإنسان البدائي» 
إلى السماء مكبلا بالتراماته الأحلاقية ة» لديه كل الظروف اللازمة لكي يتعثر 
الأقدام. هذا الانطباع الكاسح عن تفوق الحيواني على الإنساني في فجر 
الإنسانية» سيتكرر مرة أحرى في الدعوة إلى تحطيم المثالية في سبيل التقدم. 

حلال تلك الحقبة الطويلة التي تحرر فيها الإنسان من عالم الحيوان» 
يزعمون أن الاختلافات الخارجية (كالمشي قائماء ونمو اللغة والذ كاء) استغرقت 
فترة طويلة من الزمن» وتتابعت ي سلسلة من الأحداث الضئيلة التي يصعب 
ملا حظتها. ولیس من اوح إذا كان ذلك الكائن الذي اشتبه بالإنسان 
والقرد» وقد استخدم عصاً u‏ ذراعه حتى يصل إلى الطعام» أو نطق ببعض 
)١١(‏ المصدر نفسه» ص .1٤‏ 
)١۷(‏ الغرق التالي مثل واضح أيضاً: يكون الحيوان حطيراً عندما يكون جائعاً أو في حطرء أما 

الإنسان فيكون خحطیراً عندما یشبع ویقوی. وكثير من الجرائم ترتكب بسبب الشبع والعبث. 
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الأصوات بقصد التخاطب مع أقرانه» ليس من الواضح ما إذا كان ذلك الكائن 
إنسانا ا قرداً. إن وجود آي نوع من العبادات أو المحرمات سوف يبد الشك. 
فقد انتظر الحيوان لكي يتحول إلى إنسان حتى نقطة معينة من الزمن عندما بدا 
۰ بُصلي. ومهما تكن قيمة هذه الوجهة من النظرء فإن الفرق الحاسم بين الإنسان 
والحيوان ليس شيا جسمياً ولا عقاياء إنه فوق كل شيء أمر روحي يكشف عن 
نفسه في وجود ضمير ديني أو أخلاقي أو فني. E‏ 
بان ظهور الإنسان حدث في الزمن الذي ا فاا أو عندما تطورت یداه أو 
لغته أو ذكاؤه كما يقرر العلم» ولكن ارتبط ظهور الإنسان بظهور أول ديانة فيها 
محدمات. 


أليس من السخرية حقاً أن الإنسان البدائي الذي استمتع منذ حمسة عشر ألف 
سنة مضت بالنظر إلى الزهور وبأشكال الحيوانات ثم رسم ذلك على جدران 
كان من هذه الناحية» قرب إلى الإنسان الحقيقي من «الأبيقوري» الذي 
يعيش فقط لإشباع متعه الجسدية ویفکر کل يوم في متع جديدة» أو الإنسان 


ا کک ا المدن ا ل في قفص من الأسمنت المسلح» 


يقو ل «اتکئسون» ))۸ في کتابه «القانو ùÎ The First Law (J E‏ 
أنواعاً مختلفة من المحظورات شاعت بين الشعوب البدائية في كل أنحاء العالم. 
إن شيوع الحاجة الدائمة «للتطهر من الشر» والوقوع دائماً في خحطيعة لمس 
الأشياء المحظورة أو النظر إ إليهاء قد ساعدنا في الحصول على ؛ بعض المعرفة عن 
وجود حياة بدائية. أما الفكرة العامة التي طغت أيضاً على عقول البدائيين» فكانت 
فكرة المي من الوطن. 

وهکذا نشاً نظام كامل للمحظورات شمل أوجه الحياة البدائية المختلفة. 
رقد أطلق على هذا فیما بعد اسم (التابو) 008طھ٣‏ أ المحرمات وكان «التابو) 

في الأصل حظراً ذا طبيعة أحلاقية ظهر في وقت ا الشعوبالبدائية. 


ساك فی حیاته کابن للطبيعة» بل کمغترب عنها. شعوره 
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الأساسي هو الخوف» إلا أنه ليس خوفاً بيولوجياً كذلك الذي يستشعره الحيوان» 
إنما هو حوف روحيّ كونيّ بدائي موصول بأسرار الوجود الإنساني وألغازه. وقد 
أطلق عليه «مارتن هید جر» ع عeل¡e Martin‏ «العامل الخالد الأزلي المعحدد 
للوجود الإنساني». إنه خوف ممتزج بحب امن والإإعجاب والدهشة 
والنفور» تلك المشاعر المختلطة التي تكمن» على الأرجح» في أعماق ثقافضتا 
وفنوننا كلها. 

إن وضع الإنسان البدائي وحده هو الذي يفسر لنا ظهور المحظورات» وأفكار 


النجاسة والسمو واللعنة والقداسةء وغير ذلك من أفكار مماثلة. فلو كنا حقَاً أبناء 
هذا العالم» فلن يبدو لنا فيه شيء نجس ولا مقدس. فهذه اُفکار ماق للعالم 
الذي نعرفه. وهي برهان على أن لنا أصلاً آحر لا نستطيع أن نتذ كر شيعا عنه. إن 
ردود أفعالنا القاصرة تجاه هذا العالم كما تعر عنها من خلال الدين والفن» هي 
إنكار لفكرة العلم عن الإنسان. فلم كان الإنسان دائم التعبير عن مخاوفه 
وإحباطاته من خلال الدين؟ لماذا؟ ومن أي شيء يبحث الإنسان عن الخلاص؟ 


إن هذا الجانب من الإنسانية الذي نحن بصدده (الخير والشر» والشعور 
بالفجيعة» والصراع الدائم بين المصلحة والضميرء والتساؤل عن وجودنا... إلى 
غير ذلك من أفكار) ‏ هذا الجانب يظل دائماً بدون تفسير عقلاني. من الواضح 
لبيل أن الإنسان لم يستجب للعالم حوله بالطريفة الدارويئة. 


حتى في أكثر آنواع الحيوانات تطؤرأء لا نستطيع أن نجد أدنى أثر لعبادات أو 
محرمات» بینما تنجد أن الإنسان حینما ظهر يظهر معه الدين ا اما العلم» 
فإانه حدیث الدشأة 8 قد کان الإنسان والدین والفن دائماً في تلازم وثيق. 


ولکن لم تکوس اهتمامٌ لهذه الظاهرة التي تحمل في ثناياها إجابات عن بعض 
الأسعلة الحاسمة عن الوجود الإنساني“. 


)1۸( لاحظ بلوتارخ صادقاً عندما قال: «قد نجد مدنا ہلا أسوار ُو بدون ملوك أو حضارة أو مسرح» 
ولکن لم بر إنسان مدينة بدون أماكن للعبادة والغباد». 
نظر بارتارخ: 


=» Phulareh's Morals, ed. William W. Goodwin (Boston: Little Brown & Co., 1883). 
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من وجهة النظر المادية» يبدو تاريخ الجنس البشري كعملية تقدم 
a‏ ولكن لم يفسر لنا أحد لِم امتلأت حياة الإنسان البدائي بالعبادات 
الأسرار والمحظورات والاعتقادات؟ لماذا نسب الإنسان الحياة والشخصية 
کل الأشياء المحيطة به من أحجار ونجوم وأنهار وغيرها" "؟ ولماذا» على 
عك ذلك يحاول الإنسان الحديث أن يختزل كل شيء إلى ما هو مادي 
رآلي؟ ننا على مدى أربعة آلاف سنة مضت» نحاول أن نتخلص من كوابيس 
لإنسان البدائى دون أن نفهم طبيعتها ومصادرها. 


إن ظاهرة الحياة الجؤانية أو التطلع إلى السماء - وهي ظاهرة ملازمة للإنسان 
غريبة عن الحيوان - هذه الظاهرة تظل مستعصية على أي تفسير منطقي» ویبدو 
أنها نرلت من السماء #نزولا رفيا ولأنها ليست قاجا لأتطورء ا تقف 
متعالية عنه مفارقة له. 


بعد دراسة لرسوم إنسان «النيندرتال» ۲٤21‏ ”هه في فرنسا استنقج #عثري 
سیمل») Henri Simle‏ أن الحياة النفسية للإنسان البدائى لا تختلف إا قلیلاً جداً 
عن الحياة النفسية للإنسان المعاصر. «حتى ENE‏ الذي عاش قبل سبعين 
ألف سنة مضت عانى من هذا (الدوار الميتافيزيقي) وهو مرض الإنسان 
الحديث'". من الواضح أن هذا ليس استمرارأ لتطور بيولوجي» ولكنه فصل من 
فصول المأساة التى کانت قد پدأت بمقدمة فى السماء). 


= وکتب برجسون بعد ذلك بنصف قرن تقريباًء خقال: «لقد ؤجدت ولا تزال حى الآن 
مجتمعات إنسانية بدون علم ولا فن ولا فلسفة ولكن لم يوجد مجتمع إنساني بدون دين. 
أنظر: 

Henry Bergson: Les deux sources de la morale, et de la Religion (Paris: Librarie 
Fêlix Alcan, 1932) p. 105. 
Salomon Reinach: Cults, mythes et religion (Paris: n. p:, 1905). لون ریداخ‎ )۹( 

)۲٠(‏ إن الإنسان البدائي لا يعرف عالماً بدون حياة»» أنظر: 
U.A. Frankfurth: From Myth to Philosophy, Serbocroatian trans. (Subtica -‏ 
Beograd: Minerva, 1967) p. 12.‏ 


)۲١(‏ أكد هذا سيمل ٥ا«‏ في مؤتمر علوم الحفريات )۱۷٦١(‏ في نيس. 
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خلال الفترة الموصومة بالحيوانية السابقة على ظهور الإإنسان» لم تظهر بادرة 

تشير إلى مرحلة تالية بها عبادات أو أحلاق بدائية. فحتى لو تخيلنا امتداد تلك 
الفترة إلى ما لا نهايةء بيقى ظهور العبادات والمحرمات غير ممكن. إن تطور 
الحيوانات اتجه نحو الكمال الجسمي والفكري ومنه إلى الذكاء الخارق 
والحيوان الأشل» ڈ ثم إلى الإنسان الأمثل عند «نيتشه) - وهو في الحقيقة الحيوان 
الكامز"". لقد كانت رؤية «نيتشه» «للسوبرمان» من إلهام «داروين». فالتطور 
من حيث هو حيواني وخارجي في جوهره ۔ یتجاوز الإنسان» ویبقی E‏ 
ومنطقياً لأنه يظل محدوداً في نطاق الطبيعة. إن الحيوان الأمثل هو نتيجة 
التطور» ومن حيث هو كذلك فإنه كائن بلا حياة جؤانية» بدون إنسانية او 
ا الا ی ر ن انو اا 
الدكتور «فاوست»» كما أخحرجته الطبيعة ولكن من حلال عملية أبطا"". 


لا شك أن الشاعر السوفييتى «فوزنسنسکي) كانت في عقله صورة مماثلة 
عندما كتب يقول: «إن كمبيوتر المستقبل سيكون من الناحية النظرية قادرا على 
عمل کل شيءَ يقوم به الإنسان فيما عدا أمرين: أن يكون متديناً وأن يكتب 
شرا 

كما أن الحيوانات ليست لديها فكرة عن المقدس أو الشرء فإنها لا تعلم شيعا 
عن الجمال. واعتقاد العلماء بان القرود يمكن أن ترسم - بناءُ على تجارب في 
هذا المجال - ثبت أنه اعتقاد خاطىء. وأن ما قامت به القرود إنما هو مجرد 
محاكاة للإنسان. فما يزعمون أنه «فن القرود»”“ لا وجود له. وعلى العكس» 


(۲۲) الإنسان الأمثل (السوبرمان) عند «ليتشه» متحرر من «الشحير الأحلاقي» ييحارب الرحمة 
والضمير والصفح» هذه المشاعر التي تستبد بحياة الإنسان الداخلية تقهر الضعفاء وتطفى 
على أرواحهم. أما أنتم فأبناء جنس أسمى ومثلكم الأعلى هو السوبرمان. أنظر «نيدشه» في 
کتابه: هکذا تکلم زرادشت Neitzsche: Thus Spoke Zarathustra.‏ 

)۲١(‏ لقد خلق الأدب كائنات ممسوخة من الطراز نفسه وكانت الخاصية المشتركة بينها جمياً 
. هي الذكاء الخارق مع الغياب الكامل للحس الخلقي. 

Andrei Voznesensky, n.p.d. أندریه فوزنسنسکي‎ )۲۶( 

(١؟)‏ الإشارة إلى بحث بارز للعالم السوفياتي بو كين Bukin.‏ 
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جد أن إنسان الكهوف عرف كيف يرسم وكيف ينقش على الجدران وقد 
وجدت رسومه في كهوف بالصحراء وفي «التامیرا) ھا۸ پإسبانیاء وفی 
رلاسکو) ںی1 بفرنساء وحدياً في «ماشکا» ببولندا. وکثیر من هذه الو 
تعتقد أنها ترجع إلى أكثر من ثلاثين ألف سنة مضت. وقد اكتشفت مجموعة من 
علا الا مدد رة مق الأدوات النرفة ففي سة غشري الف هة 
بالقرب من مدينة «شيرنيجوف» بأوكرانيا. 


إن رغبة الإنسان في تجميل نفسه» أقدم وأعجب من حاجته لتغطية جسمه 
وحمایته. هذه الحقيقة يمكن تتبعها من عصور ما قبل التاريخ حتى اليوم. 
فملابسنا ليست فقط للحماية» إنها تعكس العصر الذي نعيش فيه والجماعة التي 
نمي إليها. لقد أصبحت أزياؤنا صوراً وشعرً. قد يكون فراء الحيوانات وريشها 
شديد الجمال» ولكن خحلف هذا الجمال هناك دائماً وظيفة. وفي أغاني الإنسان 
البدائى ره لن ن الك الجر ن ال رلاد قد كان أرل بال 
ف من الحجر و ا 

قد توجه الإلهام الديني توجهاً خاطمأء فأبدع تلك التمائيل الرائعة للآلهة 
والأقنعة التي وجدت في جزر المحيط الهادي وفي المكسيك وفي ساحل 
العا وتعتبر هذه الأشياء اليوم أمثلة جيدة على الفن التأثيري. إن جميع ما يسمى 
بالفنون الشكيلية هو فن وثنى فى أصله. ولعل في هذا تفسيراً لحساسية الإسلام 
وبعض ادیان أحریى لاتميل إلى التجسيد تجاه هذا اللون من أشكال الفنون. 
ويبدو أنه من الضروري أن نرجع این ما قبل ار لكي نفهم جذور الفن 
في الدين» وكيف أن الدين والفن والأخلاق البدائية جميعا ذات مصدر واحد: هر 
شوق الإنسان إلى عالم مجهول. 

إن اختلاف الإنسان عن الحيوان يمكن أن بُشاهد أيضاً في تمرد الإنسان» 
فالحیوان لا یتمرد على مصیره الحيواني. الإنسان وحده هو الذي يتمرد» إنه 
الحيوان الوحيد الذي يرفض أن يكون حيوانا"". هذا النوع من التمرد في 


Albert Camus: «L'homme revolté (Paris: Gallimard, 1951). « «ألبير کامو‎ (٦( 
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جوهره عمل إنسانى» نراه أيضاً في المجتمعات المتقدمة حيث تحاول الحضارة 
وهن كمرانة فى أصرلها د يى جضن الإجزاءات غر الاساية في الخباة ل 
(التنظيم» والتجريد من الشخصية الفردية» والتكافۇ العام» والتماثل» وزيي 
الجا وحکم المجتمع فوق الفرد... إلى غير ذلك" . 

لقد اكتشف «يوهان هُويزنجا» ظاهرة أحرى هي اللعب؛ فالحيوانات تلعب» 
إلا أن وراء لعبها احتياجات بيولوجية كاللعب الجنسي أو لتعليم الصغار... 
وهكذاء إنه لعب غريزي وظيفي. أما لعب الإنسان فهو لعب حر» ER‏ 
يتضمن دائماً وعياً باللعب مما يعطيه معنى روحياً من الجدية والرزانة أو 
«استهداف ما لا هدف له». 

وهناك نوع حاص من اللعب يسمى «البوتلاتش» 1٠٤ة!اه۴»‏ وهي ظاهره عامة 
في الحضار ات القديمة. إنها بطبيعتها ظاهرة غير عقلانيةء لأ اقتصادية (ضد 
النفعية) شأنها في ذلك شأن الفن البدائي والأحلاق البدائية بما تنطوي عليه من 
مح مات ا الخير والشر. وقد توشّع «هويزنجا» في هذا الموضوع. فقد 
اكتشف شكلاً نمطياً من البوتلاتش عند قبيلة من قبائل الهنود الحمر» هي قبيلة 
«الكواكيوت» Kwak‏ وسماہ «مهرجان الهدایا». وهو مهرجان کبیر تقوم فيه 
مجموعة بمنح المجموعة الأخرى هدايا كبيرة كثيرة. وخلال فترة محددة 
يتكرر المهرجان حيث تقوم المجموعة الأخرى برد هذه الهدايا... هذه الروي 
روح العطاء تخترق حياة القبيلة كلها في جميع مظاهرهاء في عباداتهاء وقانونهاء 
وأعرافهاء وفنونها. وفي مهرجان الهدايا هذا استعراض للتفوق» ولا يكون هذا 
بمجرد تقديم الهدايا» ولكن الأكثر إثارة هو تحطيم هذه الهداياء للبرهنة على 
أنهم يستطيعون أن يعيشوا بدونها (في غنى عنها). ويعزز هذا العمل دائماً نوع من 
المنافسة» فإذا حطم رئيس القبيلة إناءٌ نحاسياً صغيرأء أو أشعل النار في كومة من 
البطاطن» أو کسر عصاة» فان على منافسه اَن یحطم اُشياء متساوية في القيمة 
على الأقل ما لم تكن أكثر قيمة. هذه المنافسة التي تبلغ ذروتها في تحطيم 


John Huizinga: Homo Ludens, a study of the play element «جون هُویّرنجا») ۸ا‎ )۲۷( 
culture (Boston: Beacon Press, 1955). 
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الشخص لممتلكاته الخاصة برزانة وهدوء - موجودة في أنحاء كثيرة من العالم. 
فقد وصف «مارسيل موس» واه[ 1عءM4‏ مثل هذه التقاليد عند شعوب الملايا 
في کتابە: ›»»Essai sur اe D0 n«‏ وقد ثبت وجود تقاليد مماثلة في الحضارات 
الإغريقية والرومانية والجرمانية القديمة. وقد استطاع «جرانیت» dÎ Grae‏ 
پش اعا من الهدايا التنافسية وتحطيم الأشياء في تقاليد الصين أيضاً. 


لتقد ؤجدت ممارسة «البوتلاتش» أو «مهرجانات الهدايا» هذه في بلاد العرب 
قبل الإسلام تحت 2 «المعاقرة). ويؤ كد «موسش» أن ملحمة «مهابهاراتا) 
Mahabharata‏ لیت کر من تاريخ مهرجان هائل للبوتلاتش.. ا ا 
ليس كبز همه خياته اليومية وما فيها من مصالح وسلع نافعة. . ومقدار علمي أن 
علم الأعراق البشرية «yچ0اEthno»‏ يبحث عن تفسیر (البوتلاتش» غالبا في 
السحر والصور الأسطوريةت فالمنافع المادية ليست موضوع بحثه“". إن 
تحطيم ا واللامبالاة ٻالاشياء المادية النافعة» وتقديم المبادىء على الأشياء 
ً ولو ظاهرياً - كلها أمور تخص الكائنات الإنسانية وحدهاء ولا يوجد شيء من 
هذا ولا مسحة منه في عالم الحيوان. ٠‏ 


حتی وقت قریب» کانت نظرية «داروين) تُعتبر هي التفسير النهائي لأصل 
الإنسان» مثلما كان يعتقد أن نظرية «نيوتن» هي النظرية النهائية بالدسبة للكون. 
ولكن لما أصبحت فكرة «نيوتن» الميكانيكية عن الكون مشک وکا في صحتهاء 
كذللك أصبحت نظرية «داروين» عن الإنسان في حاجة إلى تجديد. فنظرية 
التطور لم تستطع أن تفسر بطريقة مقنعة ظهور التدّن ة فى الحياة البشريةء و 
وجود هذه الظاهرة فى العصور الحديثة. لماذا يصبح الناس ا اقل شعورا 
بالا کتفاء عندما تتوافر لهم متع الحياة المادية أكثر من ذي قبل؟ لماذا ترداد 
حالات الاشحار والأمراض لعقلية مع ارتفاع مستويات المعيشة والتعليم؟ ولماذا 
لا يعني التقدم ا من الإنسانية أيضا؟ إن العقل ما أن يقبل برؤية «داروين» 


Marcel Granet: Chinese Civilization (London: K. Paul, Trench, «مارسیل جرانیت»‎ )۲۸( 
Trubner, & Co., 1930). 
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و«نيوتن»» وهي رؤية محدّدة شديدة الوضوح يصعب عليه رفضها. فعالم «نيوتن» 
ثابت ومنطقي ودائم» وکذا إنسان «داروین» بسيط ذو بعك واحد» إنه يکافح من 
أجل البقاء يُشبع حاجاته وأهدافه من أجل عالم وظيفي. لکن «أينشتين» هدم 
وهم «نيوتن). كما أن الفلسفة التشاؤمية وإحفاق الحضارة يفعل الشيء نفسه 
بصورة الإنسان الداروينيْ. 

الإنسان متعذر فهمه» غير راض» معت لخر ف الاك 2 وروق e‏ 
أن يَصِحَةُ بالالتواء. إن فاسفة الإنسان التي وقعت 2 طويلة تحت نفوذ رؤية 
ا ذات الخطوط المستقيمةء تنعظر الآن أيدشتين آخر ليطیح بها. والفكرة 
المستحدثة عن الإنسان مقارنة بفكرة «داروين»» ا كالعلاقة بین کون 
«أينشتين» وكون «نيوتن».. فإذا صح اننا نرتفع من خلال المعاناة وننحط 
بالاستغراق في المت فذلك لأننا نختلف عن الحيوانات. إن الإنسان ليس 
مُفَصَااً علي طا «داروین)»› کہا أن الکرن ليس مفصاة على طراز «نیوتن). 


ازطواجية الغالم الحي 


هل نحن قادرون الآن وفي المستقبل على إنتاج الحياة؟ الجواب: نعم إذا 
استطعنا أن نفهم الحياة» فهل نستطيع؟ إن علم «البيولوجيا» ليس علما عن جوهر 
الحياةء إنما هو علم يتعلق بظواهر الحياة» بالحياة كموضوع» كشتج. 

نواجه هنا مرة أخرى التعارض نفسه الذي وجدناه بين الحيوان والإنسان ولكن 
على مستوى أقل درجة» أعني على مستوى المادة في مقابل الحياة. ففي الماد 
نرى التجانس» والكم» والتكرار» والسببية» والآلية. وعلى الجانب الآخر»نجد 
الإبداع» والتنوع» والنمو والعفوية» نجد الكائن الحي المتعضي. إن الحياة لا 
تتكشف عن استمرارية للمادة لا ميكانيكياً ولا جدلياًء ولا من حيث اعتبارها 
أكثر أشكال المادة تنظيماً وتعقيداً. فإذا نظرنا إلى بعض خحصائص الحياةء نجد 
أنها تتناقض مع أفكارنا وفهمنا عن المادة في صميم تعريفها. فطبيعة الحياة 
مناقضة للمادة. 


(ه) المتعصّي: الذي يتألف من أعضاء كل عضو يقوم بوظيفة مختلفة من وظائف الكائن الحي. 
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طبةاً لعلماء الحياةء «القصور في الطافة)“ رمه ۴"۲ هو النقطة الحاسمة في 
وریا الحياة. فجميع قوانين الطبيعة ترجع إلى «القصور في الطاقة» والتي تعني 
التشوؤش العا الحالة المطلقة للاتساق الخامد. وعلى عكس ذلك» نجد أن 
الخاصية الرئيسية للكائن الحي هي حالة «اللاإنتروبي» (ضد القصور فى الطاقة)» 
قدرة الكائن الحي على خاق المرب من البسيط النظام من الفوضى» 
رالاحتفاظ بالنظام - ولو مؤقتاً - في أعلى مستوى من الطاقة. كل نظام مادي 
بتحرك تجاه درجة أعلى من «قصور الطاقة)» بينما كل نظام حي يتبع عكس 
إلاتجاه» ذللى لأن «الحياة تتجه عکس رياح القرانين الآلية) کما قال « کوزنیتزروف») 
Kunjetz0v‏ وهو عالم روسي من علماء «السبر cypernetics (abi‏ ". 


ولأني لست من علماء البيولوجيا» فسوف أقتصر على الاقتباس من بعض 
العلماء الذين بعتبرون حجة في مجال هذا العلم. 

إن قصور علم البيولوجيا عن تفسير الحياة لا يمكن المرور عليه في صمت. 
وأود أن أشير هنا إلى أن الأمر لم يكن مفاجأة بالنسبة لي. 

في سنة »١ ٠‏ وضح «أندريه جورج) André Georges‏ سالا نخدا لعلماء 
البيولوجيا والاأطباء وعلماء الطبيعة هو: ما هي الحياة؟ وكانت جميع 
الإجابات التي تلقاها حذرة وغير محددة. ولنأحذ في ما يلي إجابة كل من 
((بيير لابان» و«جان روستاند» کدموذجین نمطيين: «يظل السر کاملا فنقص 
غاز ماتا تجعل كل تفسير للحياة أقل وضوحاً من معرفتنا الغريزية بها . 
(حتی إلآن لا نعرف على وجه التحديد ماهية الحياة. نحن لا نستطیع حتى أن 
نقدم را کاملا دقيقاً لظاهرة الاب" . 


(«) «القصور في الطاقة» مصطلح في محف الحرارة والطاقة يعلي مقدار الطاقة الذي لا يمكن تحويله 
إلى عمل أو هو ميل الططاقة في الكون» لأن تصل إلى حالة من القصور الذاتي أو الحمود. (الترجم). 
(۲۹) «بوریس ج۰ کوزنیتزوف)» "!۾ Boris G. Kuznjetzov:; Einstein, trans. Vladimir‏ 
(New York: Phaedra, 1970).‏ 

Pierre Lapin, n.p.d. «il «بییر‎ )۳۰( 


Jean Rostand: Life, the great adventure. (New York: Scribner, «دiliسور «جان‎ (۳۱) 
1956). 
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نظراً لقدرة الكائن الحي على تجئب التحلل ن إلى حالة الاتساق الخامد 
|کتنفته الأسان حتی أن الناس منذ أقدم العصور كانوا يعتقدون بان قوة خفية 
غير مادية خارقة للطبيعة (مقارنة بالروح) تعمل بداخل الكائن الحي. فكيف 
يحارب الكائن آلحي ضد انهياره؟... كل عملية» أو حدث أو نمو في العالي 
كل ما يحدث في الطبيعة يعني في الوقت نفسه زيادة في قصور الطاقة... اما 
الكائن الحيء ا ار لى اسقاء هذه العملية بمعنى الاستمرار في البقاء من 
خلال الأحذ المستمر من ا (القصور في الطاقة) من الخارج... لذلك 
يمكن القول بأن الكائ. ئن الحي يتغذى على سلب «الانتروبي»("". 


وقد قال كلاماً من هذا القبيل عام الحفريات الفرنسي «تيلهارد دي 
شاردان»: «على الرغم من كل العوائق يستمر المنحنى من الجرئيات الكبيرة 
تجاه الكائنات الحية متعددة الخلايا دون توقف» وهذا واحد فقط من 
المنحنيات التي تببثق عليه الحريةء والتنظيمات الذاتية» والوعي... ومن ثي 
فالسۇال هو: هل هناك ثمة علاقة بين هذه الحركة الغامضة للعالم تجاه حالات 
أكثر تعقيداً وتجاه الداخل» وبين الحركة الأحرى (التي درسناها وألفناها جيدا) 
والتي تجر العالم نفسه تجاه حالات خارجية وأكثر بسطة؟... لعل السر 
الجوهري للکون يكمن في هذا السؤال»". 


إن القدرة التلقائية للخلايا غل خلق الأعضايئ والسلوك الاجتماعي أبعض 
الحشرات» من بين الحقائق الاساسة التي تعلمناها لال الملاحظة. ولا جد 


لها تفسيراً في ضوء فهمنا الحالي5". 


Erwin Schrödinger: What is life? The Physical aspects «إژوین شرودنجر؛ ۔ 8ط گه‎ )۳۲( 
living cell (New York: Macmillan Co, 1945). ۰ 
Pierre Teilhard de Chardin: ابییر تیلھار د دي شاردان»‎ )۳۲( 
Activation of energy, ‘rans. René Hague (New York: Harcourt Brace 
Jovanovich, 1971). 
Alexis Carrel: Man: The Unknown. (New York: Harper & «أليكسي کاریل؛‎ (۳4( 
Brothers, 1939). 
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کتب «کارل جاسبرز» في مؤلفه «علم النفس المرضى» عن خاصية عكس 
المذكورة آنفا عن الكائن الحي» فقال: «تظهر الحقائق النفسية كأنها جديدة 
وبشكل يستعصي على الفهم» إنها تأتي واحدة تلو الأخرى» وليست واحدة 
متولدة من الأخرى. فمراحل النمو النفسي للحياة السوية» شأنها في ذلك شأن 
غير السوية تعطى هذا التتابع الذي يستعصي على الفهم. ومن ثم فإن قطلاعاً 
طوليا في الحياة النفسية لا يمكن فهمه حتى على وجه التقريب. إن الحقائق 
النفسية لا يمكن دراستها من الخارج» كما أن الحقائق الطبيعية لا يمكن 
دراستها من الداحل»)". 

وفي الكتاب تفسه» ا ا اقا إلى الفرق بين أن تفهم 
la «Verstehen»‏ یمک اکتسابه عن طریق الاحتراق النفسي وان تفسر 
»Erklaren»‏ والذي يعني أن تكشف العلاقة اة بين السبب والمسبب 
خلال العلوم الطبيعية. 

ويلخص («جاسبرز». النتيجة قائلا: «إننا هنا نتحدث عن المصادر النهائية 
لمعرفتنا والتي تختلف اختلافاً عميقاً إحداها عن الأحرىء"". 


وقال كل من «لويښ دي بروجلي» العالم الطبيعي الفرنسي و«نوبل لوريت» 
Nobel Laureate‏ في سنة ۱۹۲۹ (إننا لا نستطيع أن فصر الا من خلال 
معرفتنا الراهنة لعلمي الكيمياء والطبيعة» ". 


وأكد عالم الأحياء السويسري «جاينو» بأن هناك فرقاً جوهرياً بين العلاقات 


(ه۳) دعبا نتذكر عبارات «هيجل»: «المادة حارج ذاتها... الروح مركزها في ذاتها... الروح هي 
الوجود بداحل الذات». أنظر: ٠‏ 

George W.F. Hegel: Sãimtliche Werke, ed. Herman G. lockner. (Stuttgart: F, 

Frommann, 1961), 

Karl Jaspers: General psychopathology, trans. J. Hoeing and «کارل جاسېرز«‎ )۳٦( 

Marian W. Hamilton (Chicago: University of Chicago Press, 1963). 

Louis de Broglie: Address delivêred at Stockholm in receiving «لويس دي برو جلي»‎ )۳۷( ۰ 

the Noble Prize, December 12, 1929, «Mater and Light: The New Physics, trans. 

W.H. Johnston (New York: Dover Publjcations, 1946.) p. 165-179. 
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(الكيمو - طبيعية) وبين الحياةء قال: «على علماء الطبيعة أن يدركواء أننا نحن 
علماء الحياة قد اجتهدنا في تفسير الحياة بصيغ طبيعية كيميائية» ولکننا ؤوجھنا 
بشيء يستعصي على التفسير. إنها الحياة. لقد أوجدت الحياة شكلا منظمأ 
ليس مرة واحدة فحسب» وإنما ملايين المرات خلال بلايين الستين. إننا نواجه 
قدرة على البناء لا يمكن تفسيرها بواسطة علم الطبيعة ولا علم الكيمياء»“". 


أما «أندريه لوف» عالم الأحياء الفرنسي الحاصل على جائزة نوبل سنة 
٥‏ والمشهور بأعماله في الآليات الجينية للفيرؤسات والبکتیریاء فقد قال: 
«يمكن تعريف الحياة باعتبارها كيفية» أو مظهراء أو حالة كائن حيّ. والكائن 
الحى نظام مستقل يتكون من أبنية ووظائف يعتمد بعضها على بعض وهي قادرة 
على التوالد... وقد قيل دائماً إن الفيروس هو الرابطة بين المواد العضوية والمادة 
الحية. وفى الحقيقة» لا وجود للمادة الحية. فالخلية تتكون من عناصر: 
البروتين» والرثزیم» والحامض النووي» وهذه العناصر لجسن عناصر حية» الكائن 
العضوي هو الحي» وهذا الكائن العضوي» هو أکثر من مجموع اجرائه. لقد 
نجحنا في تخليق مركب من أحماض نووية فيروسية E‏ 
يعطينا الحق أن نتحدث عن تركيبة حياة» لأنه في جميع هذه التجارب أعير إلى 
الفيروس عنصر» وهو عنصر جيني خاص بعملية التنرية #لناءاءں١...‏ وأحيانا 
تنبثق الحياة تلقائياً من حيث لا نحتسب... من السهل علينا إنتاج بعض أجزاء 
البروتين أو الحامض النووي» ولکن حتی الان لم يصبح من الخفمكة بعد 
تخلیق کائن حی... تولید بکتیریا واحدة ‏ إن هذا لم يصبح بعد في إمكاننا 
الوصول إليه...)“". 

ويعبر عن هذا الشك «إيفان بافلوف» عالم اللفس الروسي صاحب التجارب 
الشهيرة». فیقول: 
Guynot, n.p.d.. (gil (^A)‏ 
(۳۹) «أندر 4 André Lwoff: Of microbes and life, ed. Jacques Monod and Ernest «Hg‏ 


Borck (New York: Colombia University Press, 1971). 
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(غلى مدى آلاف الستين والبشر مشخولون بالبحت فى الأخدات اليعضية 
وظواهر الحياة الروحية» والروح الإنسانية. ليس فقط من جانب علماء التفس أو 
المتخصصين المعنيّين بهذه القضية» ولكن أيضاً من جانب جميع الفنون 
والآداب... وامتلأت آلاف الصفحات بأوصافي للعالم الداخلي للإنسان» ولكن 
حتى الآن لم يتكلل هذا المجهود بالنجاح. فحن لم نستطع أن نكتشف أي 
قانون هذا الذي ينظم حياة الإنسان النفسية)('“. 

ويشك «أليكسي كاريل» حتى في قدرة الإنسان على الفهم الكامل للحياة 
بداحل الخلية» فيقول: 

«إن الأساليب التي تستخدمها الأعضاء في بناء نفسها غرببة على العقل 
البشري... أكوام من المادة تنبثق من حلية واحدة مفردة» كأن بيتاً بأكمله ثبنى 
من طوبة سحرية» طوبة تقوم تلقائياً بتوليد وحدات أحرى من الطوب... وتنمو 
الأعضاء بطريقة تذكرنا بما تفعله الجيات في قصص الأطفال... إن عقولنا تتوه 
تماما في العالم الداخلي للأعضاي'“. 

ويمضي آليکسي کاریل أبعد من هذاء فيقول: 

«إننا حتى الآن عاجزون عن الوصول إلى الأسرار التي تكتنف تنظيم أجسامنا 
من حيث تغذيتها وطاقتها العصبية والروحية. إن القوانين «الطبيعيكيميائية) يمكن 
تطبيقها» كلها فقط على المادة الميتة» وجزئياً فقطء على الإنسان... ولذاء 
يبغي أن نحزر أنفسنا تماما من أوهام القرن التاسع عشر» ومعتقدات «جاك 
لوپ( «Jacques Loeb‏ تلك النظريات الطبيعيكيميائية الطفولية عن الكائنات 
البشريةء والتي لسوء الحظ لا يزال كثير من علماء الطبيعة والأطباء يعتنقونها)"“. 

إن الحياة معجزة أكثر منها ظاهرة. أنظر على سبيل المثال إلى عين الإنسان 
مستقرة في تجویف ممتلیء بالدهون» سخ بج من اغ وجفن من أسفلء 


() «بافلوف» Pavlov: Experimental psychology.‏ 
)٤١(‏ «الیکسي کاریل» المرجع السابق: ص. ۱۲۷ - .٠١۸‏ 
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وبها رموش وحواجب» وغشاء مخاطي» وملتحمه مكسوة بغشاء مخاطي. إن 
حركة العين فى كل اتجاه ممكنة بواسطة عضلات متحركة» اثنان منها 
مستقیمان واثنان منحرفان» ويسهل الحركة جهار دمعي يتكون من غدة دمعية 
وكيس دمعي وقناة دمعيةء وهذه تحفظ العين رطبة وتحميها من التلوث. وتتألف . 
مُقلة العين من ثلاث طبقات: الأولى طبقة مكتبرة غير شفافة وهي تتحور إلى 
قرنية ة شفافة في مقدمة مُقلة العين» والثانية شبكة و الدموية تلي بياض 
العين» يتدفق فيها الدم لتغذية العين» ولكي تؤدي العين وظيفتها توجد طبقة هي 
أ جرد يالله إا الك يت ترجه الايا الصرة - على شر 
غصيات ومخروطیات موصولة بخلايا ثنائية القطب وألياف يشكل مجموعها 
العصب البصري» وتمتلىء مقلة العين من الداحل بسائل مائي مرن شفاف. أما 
العدسة البلورية» فملتصقة بقزحية العين ومتصلة بجسم هدبي في الجزء الأمامي. 
وعندما تمر أشعة الضوء خلال القرنية تعدّل مسارها لتيسير البأرّرة في خلفية 
العين» حيث تتكون هنالك صورة مقلوبة تنتقل إلى المركز البصري في المخ. 
وتستقبل كل عين الصورة من زاوية مختلفة. ويستقبل العصب البصري النبضات 
العصبية من كلا العينين فيحملها إلى وصلات الدماغ الأوسط على جانبي 
المخ» ثم ترحل على ألياف تمتد إلى الفص القفويّ حيث رى النبضات. 
والدموع ذات أهمية كبرى في تأدية العين لوظيفتهاء تفرزها الغدة الدمعية 
لمحافظ على القرنية مبألة. ومن بين العناصر التي e‏ اة ان 
«ليسوزيم) »ل0yەل]»›‏ وهي مادة مضادة للبکتيريا ت تحجمى العين من الملؤثات. 
ويتحکم في تدفق الدموع العصب السابع في القحف ر العصب الو جهي. 
والدموع» كمبيد للبكتيريا» أكثر فاعلية من أي منتج كيميائي. وهي مادة قادرة 
على تدمير مائة نوع مختلف من البكتيريا. وتبقى هذه القدرة حتى بعد تخفيفها 
ستمائة مرة. 


وبالمثل» للكبد عدة وظائف مختلفةء فهو كغدة» يفرز السائل المراري الذي 
ياعد في هضم او إن الكبد مصنع کيميائي i‏ اريه آي مصنع آخحر. إنه 
يستطيع أن بعڌل' اي مادة كيميائية. . وهو عضو ذو قوق مائلة في | إزالة السموم» 
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حیث يحلل کثیراً من الجزئيات.السامة ويجعلها غير ضارة. وهو مستودع دماي 
ومخزن لبعض الفيتامينات» والمواد الكربوهيدراتية المهضومة على هيئة 
جيلو كوجين» يُطلقه الكبد ليحافظ على مستوى السكر في الدم» والكبد معمل 
لصناعة الإنزيمات» والكوليستيرول والبروتين وفيتامين (أ» وعناصر تخثير الد 
وعناصر أخحرى كثيرة. وتحت ظروف معينة يستطيع الكبد أن يستعيد وظيفته 
«الجنينية» لإنتاج خلايا الدم الحمراء. 


إن دماءنا تنقل عناصر الغذاء إلى الأجراء المختلفة في الجسم وتحمل 
الأ وكسجين من الرئتين إلى الخلاياء وتحمل إلى الخارج ثاني أوكسيد الكربون 
من ثلائين تريليون حلية بجسم الإنسان. علاوة على ذلك» يقل الدم الهرمرن؛ 
والأجسام المضادة التي تشكل دفاعاتنا الداحلية. ويؤثر الدم أيضاً في تنظيم 
حرارة الجسم. أما كرات الدم البيضاء فإنها تحطم البكتيريا وتبتلعها وتهضمهاء 
وتفعل الشيء نفسه بالدسبة لجميع الأجسام الغريبة الأخرى غير البكتيرية التي 
تهاجم الجسم. 


يتكون الدماغ من المخ الذي ينقسم إلى نصفين: المهادء مشتملاً على 
النخاع المستطيل وجسر من الألياف العصبية تصل فيما بين نصفي الدماغ؛ 
والدماغ الأوسط مشتملاً على المخيخ والحبل الشوكي. ويتحصَن الدماغ 
بثلاث طبقات: طبقة جافة وطبقة لينة والنسيج الصام. وتتكون كتلة الدماغ من 
مواد بيضاء رمادية. ويحتوي النسيج الرمادي على الخلايا العصبية» والانسجة 
البيضاء هي المحطة النهائية. ويشكل النخاع المستطيل مركز استقبال وترحيل 
ردود الأفعال ویرتبط مع مراکز المخ العليا بواسطة جسر من الألياف العصبية. 
ويعنى المخيخ بالتوازن» والتآزر العضلي» وتنفيذ الحركات الدقيقة. أما مركز 
البصر وهو المعروف باسم (الفص القفوي) فإنه يقع في مؤخرة ٤‏ 
المناطق الخاصة بالسمع والشم» فتقع في الفص الصدغي على جانبي الرأس. 
ارز شيء ملفت للنظر في الدماع هو كتلة المخ. لحاؤها الخارجي هو ٤‏ 
المخ الذي يتكون من طبقة رمادية من الخلايا العصبية» أسفلها نسيج أبيض» وفي 
قاعدته م رکز إضافي صغير من مادة رمادية يطلق عليها «العقد القاعدية). وليس 


۳ 


من اللازم أن تكون «المادة الرمادية» أرقى من البيضاء ولا العكس صحيحاًء إنها 
معنيّة بتوزيع النبضات عبر اقتران الكروموزومات المختارة» بينما المادة البيضاء 
تُعنى بنقل النبضات عبر الألاف :اة وها فعا تساعدان "على شو 
الوظائف النفسية الرئيسية والانعكاسات الشرطية. ويبلغ متوسط رزن الدماغ 
حوالی ٠۳۰۰‏ إلى ۰ جراماً. ويحتوي على ٠١ - ٠٤‏ بليون خلية. 
وتملك الحيوانات أجهزة غاد سا کن افر وکل الادرات التي 
صنعها الإنسان. وهناك أمثلة كثيرة على ذلك: أضواء بعض الحيوانات» وقيثارة 
الجرادء وصنوج صرار الليل» ومجموعة كبيرة من المصائد والشباك والفخاخ 
والأصماع وغیرها.. . وقد ألف (أندريه تتري» کتاباً کاملاً في هذا الموضوع» 
هو: «الأدوات عند الكائنات الحية)"““. وفي هذا دليل على أن التطور لا يتقدم 
بطريقة عمياء أو آلية كما اعتقد «داروين». إنما التطور يتبع دا النفعية» الاتجاه 
نحو ما هو نافع للکائن» وفي هذا إشارة إلى فكرة الخلق التي لا يمكن وجودها 
في المادة“. 
لقد جذ لذي الحية ذات الأجزاس قدرة على الإلحساس بالاشعة وق 
الحمراء. وقد أثبت العلماء في جامعة كولورادو بالولايات المتحدة وجود هذا 
المكشاف على رأس الحيةء وأنه يتكون من أعصاب رفيعة جداً ذات خلايا 
خحاصة تنغير عندما يلمع الضوء عليها. وقد أوضحت التجارب أن رد الفعل عند 
الحية يحدث في ٠٠‏ ميللي من الثانية بعد ظهور الاشعة» وهذا رقم قياسي في 
زمن رد الفعل لأي نظام بيولوجي معروف حتى الآن. 
ولدى سمك القرش هوائي كهربائي فوق أنوفها يساعدها على اكتشاف 
الطعام المختبىء في الرمال بقاع البحر. وترسل جميع الكائنات الحية في البحر 
موجات كهربية ضعيفة يستطيع القرش التقاطها بواسطة هذا الهوائي الحشاس. 
)4( »ندري تر(« André Tetry: Les putils chez les êtres Vivants [Tools among living‏ 
beings] (n.p., n.d).‏ 
)٤٤(‏ من أجل مزيد من المعلومات في هذا الموضوع أنظر: 
Lucian Cuenot: Invention et finalité en Biologie (Paris: Masson et Cie. Editeurs,‏ 
.)1951 


¥٤ 


أما الد كتور «الكسندر جوربوفسکي» وهو عضو بأ كاديمية العلوم السوفيتية» 
فقد عاد يتبنى الفكرة القديمة التي دعمها «أينشتين» مع آخرين» والتي تذهب إلى 
أن هناك بعض السمات المُلغزة في ت ركيب الكون والمادة. وسأقتبس في ما يلي 
بعض الشواهد الهامة من الكتاب: 

آلاف كثيرة من النمل الأبيض تتعاون في بناء جبل من النمل“. وعندما 
یکتمل» إذا به بناء بالغ التعقيد فيه مساحة كبيرة من الأتفاق» وفیه مخازن 
للأخشاب» وحجرات للبيض... إلخ. 

وقذ أجري الاختبار التالي: فش لانتل إلى قسمين منفصلين تماما بينما ن 
كان لا يزال في مراحله الأولى من البناء. وبرغم ذلك استمر البناء بنجاح» 
فأقيمت كل الممرات والأنفاق والمخازن في كل قسم منهما بالطريقة نفسها 
تماما» بل أكثر من هذا أنشئت بينهما وصلات مشت ركة. 

وقد نظن أن كل نملة كانت على علم كامل بعمل جارتها في القسم الآخرء 
لأنهما عملا تماماً بالأسلوب نفسه. ولكن الواضح لنا أنها لم تكن تعلم شيئاً عن 
عمل جارتهاء لأنه ‏ لم يكن هناك اتصال بينهماء فدعنا نحاول تفسير هذه 
الظاهرة.. 

من الواضح أن كل نملة مفردة ليس لديها معلومات عن القصميم الكلي 

لجبل النملء وإنما تعرف كل نملة فقط جزءاً من العملية الكاملة التي تساهم 

فيها. وعلى ذلك» قد نستنتج أن النمل في مجموعه فقط لديه المعلومات 

الكاملقت بمعنی آخر أن الأفراد كأعضاء في مجموعة يملكون «معرفة عظيمة). 
أما باعتبارهم افراداء فإنهم اکن شا 

ساد اعتقاد لفترة طويلة من الزمن بأن EE‏ ااا ا ل 
المناطق الدافئة تقودها الطيور الأكبر سناً والأكثر خبرة. ولكن الحقائق لم تؤكد 
هذا الاعتقاد» فقد وجد البروفسور «جاموتو هیروسو كي») )e‏ و۳0 [٥0)0‏ وهر 
عالم طيور ياباني أن السرب من الطيور ليس فيه طائر يقوده» وإذا حدث أن طائراً 
() جبل النمل بينيه التمل بأجسامه فهو نفسه أبنات البناءء وفي هذا ترداد حيرة العقل وتتجلى 

المعجزة. (المترجم) 


Yo 


e‏ ا 


ؤجد في المقدمة» فإنه ليس بالضرورة قائد السرب» بل نرى أحياناً في المقدمة 

RN O E E E‏ والظاهر أن.مثل هذا الطائر لا يعرف الطريق 
(f‏ 

التقليدي ولا یستطیع توجیه الطيور الأخرى التي تعرف طريقها جیدا 


ويمضي «(جوربوفسکي» قائلا: 
الذ كور والإناث متساوية» فإذا احتلت هذه العلاقة السوية تظهر تلقائيا عملية 
لإإعادة التوازن من جبيد. 

فإذا نقص.عدد الإناث فى مجتمي فإن عدداً أكبر من الإناث يولد. وإذا كان 
لدينا عدد أقل من الذكور» فإن عدد المواليد الذكور سيزيد بالتالي... وهكذا ' 
تحر اة او ا 

& ك‎ ٤ 

Es‏ يؤثر على جنس 
موالیده. بمعنی بغ ار إننا - مرة أحرى مام ظاهرة ذات قوانين حاصة بها... 
نحن مرة أخرى تُواجه بتأثير يأتي من خارج كل كائن حي مفرد... 

هذه الظاهرة مألوفة للجنس البشري» ويسميها علماء السكان «ظاهرة سنوات 
الحرب» حيث بقتل أثناء الحروب رجال كثيرون» ولكن سرعان ما تريد نسبة 
المواليد الذكور حتى بستعاد التوازن"“. 

هذه الأمثلة السابقة. أحذت من أول كتاب دراسي في علم الأحياء. هذه 
المعجزات الحقيقية في الطبيعة يفسرها الدين باعتبارها أفعالاً للعقل الأسمى 


- (الله سبحانه وتعالى). ويمكن اخحتصار جميع التفسيرات العلمية في هذا المجال 


بأنها معجزات لقت بذاتها - أليسنت هذه أكبر خرافة غزت عقل الإنسان؟ أن 
تطلب من شخص .ما. أن .يتقبل عقله. أن شيا على درجة من الكمال رالتعقيد 
كعين الإنسان أو عقله قد ؤجد بمحض الصدفة» يشبه أن تطلب من شخص أن 


«Alexander Gorbovsky, n:p.d. «ألكسندر جوربوفسکي)‎ )٥( 
المرجع لفسه.‎ ( 1 
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يقبل بأن الأساطير الإغريقية حقائق واقعة..دعنا نلخص الموقف بكلمات من 
الفيلسوف الإسلامي العظيم «ابو حامد محمد الغرالى»: إن جمیح المعجزات 


ماذا إذن عن «المادة ذاتية التنظيم» و«الخلق الذاتي» لجميع تلك الأنظمة 
شديدة اليك التي ی l4‏ العالم الحي؟ دعنا ننظر في «التنظيم الذاتي» أو 
«الخلق بالصدفة» لجريء اة من البروتين» وهو الاد ا لجميع 
الكائنات الحية المعروفة لنا. ۰ 


لقد حاول «تشارلز يوجين جاي» Eugene uye‏ عاط عالم الطبيعة 
السويسري أن يقوم بحساب احتمالية الخلق بالصدفة لجزيء واحد من البروتين. 
ومن المعروف أن زىء البروتين يتكون من أربعة «عناصر مختلفة على الأقل. 
ولكي ببشط الحساب افترض «جاي» ان الجزيّء البروتيني مکڙن فقط من 
عنصرين فحسب من ۲۰٠۰‏ ذرة بوزن ذري ( ۰ وبعدم تناظر للجزيضء من 
(۰,۹)» بهذه الشروط المبشطة قذر «جاي» احتمال - خلق البروتين «بالصدفة) 
يبلغ (۲ ۰ (YTI-1 xX,‏ فإذا أخذنا هذه التعيجة في الاعتبار في إطار عر 
وحجم کوکبنا الأرضي» فان حلق مثل هذا الجزء قد يشتغرق ۳ بلیون 
سنة تحت ظروف ٠ ١ ١٤١‏ اهتزازة في الثائية. وتبعاً لذلك» لا يوجد إمكانية أن 
الحياة قد نشأت بالصدفة خلال ٤,٥‏ بليوف نة اي رش انوا عر ا 


وقد أعاد هذا الحساب «مانفريد إيجن» Manfred Eigen‏ من «معهد ما کس 
بلانك لكيمياء الطبيعة الحيوية) في جوتنجن بألانيا والحاصل على جائزة نوبل 
في الكيمياء عام ۸٩۹١ء‏ فأثيت أن جميع المياه على كوكبنا ليست كافية لكي 
تنج بطريق الصدفة ا وا واحداً حتی ولو کان الکون کله ملیئا بمواد 
كيميائية تتحد بعضها مع بعض بصفة دائمة. . فإن البلايين العشرة من السنين منذ 
نشأة الكون لم تكن كافية لإنتاج أي نوع من البروتين. . في مواجهة هذه الحقيقة» 
صاع (يو جڍن) هذه الفرضية: التطور قبل الحياة ويعني (الحياة قبل الحياة) كما 
يُطلق على هذه النظرية. ن نسب «يوجين» إلى الحامض النووي قدرة على الحياة» 


WY 


وهو بهذا ينسب إلى المادة مبداً التنظيم والاختيار والتكيف مرة واحدة. وهو ميدأ 
لا يدحل في تعريف المادة على الإطلاق. 
A‏ من العالمين البريطانيين «فردريك Frederic Hoyle «Jı‏ 
الرئيس السابق للجمعية الفلكية الملكيةء و«شاندرا فyكرlمl( Chendra Vikrama‏ 
المشكلة نضسها ووصلا إلى افتراض أن الحياة لم تنشأً على الأرض ولكنها 
جاءت مع سحب من الغبار الكوني من أعماق الكون. وطبقا لما ذهيا إليه: فان 
النشاط الحيوي في الكون لا بد أنه بدأ قبل نشأة الأرض. 

وقال العالم الروسي «بلاندين» «نل«ها8: لو أن مليون معمل على الأرض 
عملت لبضعة ملايين من السنين في تر كيب العناصر الكيميائية» فإن احتمال حلق 
حياة فى أنبوبة اختبار ستكون شيعا نادراً. وطبقاً لحساب «هولدن» ١ء‏ لاه۴» فإن 
الفرصة هي ١(‏ إلى “4۳٠١‏ . 

هذا هو الأمر بالنسبة للتنظيم الذاتي لجرئء واحد من البروتين الذي إذا قورن 
بکائن حي» فإنه یشبه طوبة إذا قورنت بمبنی كامل. 

إن العلم - وخاصة بيولوجيا الجزئيات - قد استطاع أن يضيّق اللغرة الهائلة 
بين الحياة والمادة الميتة» ولکن بقيت الثغرة الصغيرة مستحيلة العبور. ولا شك 
أن اقات دة اة ب طا علمياً. ومع ذلك فهذا هو الموقف 
الرسمي للمادية. 

فكيف يمكن تفسير التباين الظاهري التالي: إذا وجدنا في اكتشاف أثري 
حجرين موضوعين في نظام معين أو فُطعا لغرض ماء فإننا جميعاً نستنتج بالتأكيد 
أن هذا من عمل إنسان في الزمان القديم» فإذا وجدنا بالقرب من الحجر 
جمجمة بشرية أكثر كمالاً وأكثر تعقيداً من الحجر بدرجة لا ثقارن» فإن بعضاً 
منا لن يفكر في أنها من صنع كائن واع» بل ينظرون إلى هذه الجمجمة الكاملة 
أو الهيكل الكامل كأنهما قد نشا بذاتهما أو بالصدفة ‏ هكذا بدون تدحل عقل أو 
وعي. ال في إنكار الإنسان لله هوی بین؟ 


Blandin, 1.p.d. ¢(نيدنîلب‎ (£۷( 
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إن ضيق أفق الإنسان الحديث يتجلى» أكثر ما يكون» في اعتقاده بأنه لا 
ی افا ا کان حکمته هي مجموع علمه وجهله معا. ا 
الإنسان غير واع به» حتى انه يتقبله باعتباره معرفة» في مواجهة أعظم لغر 
EA E‏ وفي هذا يتجلى الحجم 
الحقيقي لجهل الإنسان وتعصبه. 


تهاجر طيور «(السنونو) من وروا اك أفريقياء ثم تعود في فصل الربيع إلى 
السقوف نفسها التي بنت بدت عليها أوكارها. فكيف عرفت أنها يجب أن ترحل 
ومتى ينبغي أن تعرد؟ وعند عودتها كيف تعرفت على السقف فسه بين آلاف 
کک الأحرى س المدينة الكبيرة؟ على هذه الأسئلة يقول إنساننا المغرور 
بنفسه: إنها الغريزة التي تقود هذه الطيور» أو يقول إنها مسألة تتعلق بالاختيار 
الطبيعی. فالطيور التي «فهمت» أن عليها أن تتحرك إلى منطقة أدفاً هي التي 
تحافظ على بقائهاء أما الطيور الأحرى التي لم «تفهم» هذا» فقد قضت نحبها. 
إن غریزتها إكَ الهجرة هي نتيجة معرفة متراكمة من آلاف الأجيال. 


المشكلة لا تكمن في هذه الإجابة لفارغةء إنما تكمن في حقيقة أن مُجادلنا 
e‏ لقد تجاهل السؤال الذي هو أول شرط من 
شر وط الببحث عن الحقيقة. إ ن ظهور النظرية العامة للدسبية يرجع الفضل فيها 
إلى حقيقة أن «أيدشتين» رأى ثمة مشكلة حيث بدا للآخرين أن كل شيء واضح 
ومحدد. 


من مهام الدين والفن والفلسفة توجيه نر الإنسان إلى التساؤلات والألغاز 
ولازا وقد يؤدي هذا ااا | إلى معرفة ماء ولكن في غلب الأحيان يؤدي إلى 
وعي بجهاناء أو إلى تحويل جهلنا الذي لا نشعر به إلى جهل نعرف أنه جهل. 
وهذا هو الخط الفاصل بين الجاهل والحكيم. وأحياناً يكون كلاهما على 
معرفة قليلة ببعض المسائلء | إلا أن الجاهل - بعكس الحكيم ۔ يأحذ جهله على 


اله معرفة ويتصرف ٻناءٌ على ذلك. 
نه پېساطة ام ل یری المشكلة وفي حالتنا راع ل یری المعجزة) 


۷⁄۹ 


لهذا الموقف اانا معقّبات حطيرة في الحياة العمليةء فعند الجُهال ثقة 
بالنفس»› بينما يتصرف الحكيم بشك وحذر كما فعل «هامملت»» e‏ 
الجهأل ميزة ملحوظة. وهذا وضع يختلف عن وضع التأمل. فلا حاجة للتأمل 
وإمعان النظر إذا كان «كل شيء.واضحا» وهذا هو الموقف العقلي لما يسمونه 
«بالإنسان الجماهيري» أو بمعنى آخر (الفهلوي). 

هذا الصنف من الناس لا يشغل عقله بالأسرار والألغازء إنه لا يشعر بالإعجاب 
والدهشة عندما يواجه المجهول. فإذا برزت أمامه مشكلة» فإنه يصفها ويضع 
لها اسما ثم يمضي في طریق حیاته معتقدا أنه قد حل المشكلة. ومن هنا جاءت 
هذه المصطلحات: «الغريزة)» «المادة ذاثية التنظيم»» «شکل معقد)» أو («مادة 
سشديدة التنظيم). ) 

إننا لا نستطيع تفسير الحيأة بالوسائل العلمية فقطء لأن الحياة معجزة وظاهرة 
معاً. والإعجاب والدهشة هما أعظم شكل من أشكال فهمنا للحياة. 

مهنه الفاسفة الإنسانية 

«السعي من أجل المتعة والهرب من الألم». بهذه العبارة «الكليشة» سحدد 
مدا الحياة الأساسي انان من کبار فلسفة الفكر المادي هما «أبيقور) 
sاEpieur‏ في الماضي» وهو لباخ) Holbach‏ في العصر الحديث. ليست فقطل 
حياة الإنسان» بل حياة الحيوان أيضاً. فالمادية تؤكد دائماً ما هو مشترك بين 
الحيوان والإنسان» ٻينما يۇ کد الدين على ما يفرق بينهما. بعض الطقوس الدينية 
والمحرمات الدينية بُمَضد بها فقط التأكيد على هذه الاحتلافات. 


في خا المادية لتا كيد الطبيعة ا عند الإنسان ثبدي اهتماماً كثر 
ا ب 


)4۸( أ کثر الأمثلة تعبيراً عن هذا الموقف يبدو في الإصرار العنيد على أن العلاقاث الجنسية كانت 
حرة حريةً كاملة طوال حقبة من الزمن قبل التاريخ ركل امرأة لجميع الرجال» وکل الرجال 
لجميع النساء). . ورغم أن «إنجاز» اعترف صراحة به لا یوجد دلیل مباشر على أن الأوضاع = 


A: 


لم يجعل «داروين» الإنسان حيواناً» ولكنه جعله واعياً بأصله الحيوانيء 
وانطلاقً من هذا «الو عي» أذ الآخرون يستنبطون التتائج «المناسبة» في الأخحلاق 
والسياسة: المجتمع الإنساني قطيع في شكل متحصّر والحضارة هي يقظة 
الإنسان التي تنطلق مصحوبة برفض المحرمات» القوة فوق الطبيعةء الحياة 
E‏ وليست بالروح ... إلخ . 


إن التطور - حيث أقام الوحدة (أو الاستمرارية) بين الحيوان والإنسان - قد 
أبطل الاخحتلاف بين الطبيعة وبين الثقافةء وانطلاقاً من وجهة نظر أخرى» نجد 
الدين يعيد إقامة هذا الاحتلاف. ولذلك» فإنه انطلاقاً من فعل الخلق الإلهي» 
يقف الإنسان والثقافة معه بصلابة ضد فكرة التطور التاريخى لاإنسان برمّتها. هنا 
بدا الاتفقاف. ن القافة والحضارة ها يرل كاي إن والإنان جيرا 
برفض أن يکكون كذلك»“» فإن «هوایتهید» یری في هذا الإنکار جوهر 
الموقف الديني «هذا الرفض العظيم»'“. كأن الدين قر «(أنظر ماذا يفعل 
الحيوان وافعل عكسه؛ إنه يفترس فيجب أن تصوم» إنه يتسافد فيجب أن تتعقف» 
إنه يعيش في قطيع فحاول أن تعيش متفرداًء إنه يسعى إلى اللذة ويهرب من 
الألب فعليك أن تعض نفسك للمصاعب» باختصار: الحيوانات تعيش 
بأجسامهاء فعليك أن تعيش بروحك». 

إن رفض هذا الموقف الحيواني» هذه «الرغبة السلبية» التي لا يمكن تفسيرها 
بنظرية داروين أو النظريات العقلانية» هي الحقيقة القاطعة للحياة الإنسانية على 
هذا الك وكب. قد تكون نقمة لاإإنسان أ نعمة» ولكنها تبقى الخاصية الوحيدة 
التي تمير الإنسان. 


= کانت على هذا النحى إلا أنه ما زال يصر على هذا الرأي في كتابه: «أصل الأسرة». من ابي 
إذنء أن العامل الحاسم في القضية كان قراراً أيديولوجياً وليس الحقيقة العلمية. أنظر: 
Engels: The Origin of the family, private property and the state, Serbocroatian‏ 
trans. (Zagreb: Naprijed, 1945) p. 28,‏ 
(٤۹)‏ « لر کامJ‏ * .Camus: L'Homme revolt‏ 
(۰) «(ألغر ید هوایتهید) Alfred Whitehead: Science and the Modern World (New York:‏ 
Macmillan, 1926).‏ 
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من الناحية الواقعية» يوجد کل من التوازي الكامل والتنافر المطلق بين الإنسان 
والحيوان. فنحن نجد تماثلاً في النواحخي البيولوجية البنيوية - أعني الجانب 
الال ولكن من ناحية آحری لا نجد أي تماثل»› فالحيوانٍ کائن بريء» بدون 
خحطاياء وهر محايد من الناحية الأحلاقية کأنه شيءِ من الأشياء. اا الإنسان» 
ف كذلك أبداً. فمنذ اللحظة التي «تأّس فيها الحيوان» في «المقدمة 
السماوية») الدرامية»› أو من اللحظة ا المعروفة ««بالهبوط إلى الأرض» ل 
يستطيع الإنسان ان يختار أن یکوز, واا بریئاً. لقد أطلق سراحه دون اختيار له 
فى العودة. ولذلك» فإن كل «فرویدي) ۸هل ں٥۴۲‏ مستبعد. فمنذ تلك 
8 المشهودة لم د کا لوان ان پار ین ان کون واا او انا 
إنما احتياره الوحيد أن يكون إنساناً أو لا إنسان. 
لو كان الإنسان ببساطة أكثر الحيوانات كمالاً لكانت حياته بسيطة خالية 
من الأسرار. ولكنه ليس كذلك» إنه «دودة الأرض وابن السماء»» ولكونه مخلوقاً 
فهو كائن مشؤش. ولذلك فإن «التناغم» الذي ذهب إليه الفيلسوف اليوناني 
«إقليدس» غير ممكن. وليست حقيقتنا الأصلية وحدها قائمة على فكرة الخلق» 
ولكن.ابضاً حطايانا وأثامنا. 
فى إطار فكرة الخلق يجد الإنسان نبل محتدة» ويخوض غمار المجاهدة 
الأحلاقية قية» وما في الحياة من مآس» ومعضلات»” وإحباطات» ويصادف القمة 
والقسوة وخبث الطوية('“ رف الحيوان شيقاً من هذا کله» ومن هنا یکمن 
معنى تلك اللحظة التي صنعت عصراً جديدا. 


a a 2‏ قضية الحرية الإنسانية. فإذا قبلنا فكرة ان 
الإنسان لا حرية له» وأن جميع أفعاله محددة سابقاً - إما بقوى جؤانية أو برانبة - 


ففي هذه الحالة لا تكون الألوهية ضرورية لتفسير الكون وفهمه. ولكن إذا سلمنا 
بحرية الإنسان ومسؤوليته عن أفعاله» فإننا بذلك نعترف بوجود الله إما ضمناً وإما 


)٥۱(‏ قارن 8 سورة الشمس» الآيتان (۷ - ۸): #لونفس وما سؤاها فألهمها فأجورها 
وتقواها...4. 
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صراحة. فالله وحده هو القادر على أن يخلق مخلوقاً حُرًاء فالحرية لا يمكن أن 
توجد إلا بفعل الخلق". الحرية ليست نتيجة ولا إنتاجاً للتطور» فالحرية 
والإنتاج فكرتان متعارضتان. إن الله لا ينتج ولا يشيّدء إن الله يخلق. وقد اعتاد 
الاس أن ينسبوا إلى رجال الفن فكرة الخلق. ولكن الفنان الذي يشيد لا يقوم 
ا فة راتما وارسان فالش هة ا يكن يدحا ا6 
أعرف ماذا يمكن أن تعني الور و و م الان اجا ر 
عاجلا خلال هذا القرن أو بعد مليون سنة من الحضارة المتصلةء قد ينجح 
الإنسان في تشييد صورة مقلدة من نفسه» نوع من الإنسان الآلي أو مسخ» شيء 
قريب الشبه بصانعه. هذا المسخ الشبيه بالإنسان» لن تكون له حرية» إنه سيكون 
قادراً على أن يعمل فقط ما تمت برمجته عليه. وهنا تتجلى عظمة الخاق الإ لهي 
الذي لا يمکن تکراره او مقارنته بي شيء حدث من قبل آو سيحدٹ من بعد 
في هذا الكون. في لحظة زمنية من الأبدية بدا مخلوق حر في الوجود. فبدون 
اللمىنة الإلهية لما تحولت نتيجة التطور إلى إنسان. كانت نتيجة التطور على 
الأرجح ا أكثر تطوراً» حيواناً مثالياًء أو كائناً بجسم إنسان و ولکن 
بدون قلب ولا حياة .جؤانية.. ذكاء متحرر من وخز الضمير الأحلاقي» ربما 
كان أكثر كفاءة ولكنه في الوقت نفسه أشد قسوة. . تخيل بعض الناس مخلوقا 
كهذا النوع قادماً من أحد الكواكب البعيدة في الكون» وآخرون يرونه نتاجاً 
لحضارتنا في مرحلة من المراحل العليا مثل هذا المخلوق يوجد في 
رواية «جوته» المشهورة «فاوست»» ولكن «فاوست» نصف إنسان» ت 
ویجب ان نلاحظ أنه لا يمكن مقارنة القسوة اللامبالية لهذا المسخ وبين سوا 
المجرمين. فقد يختار الإنسان أن بلك سار کا مضاداً للقرانين الأحلاقية 


)٥۲(‏ قارن «کارل جاسبرز»: وعندما يون الإنسان واعياً بحريته وعياً حقيقياء فإنه في الوقت نفسه 
یصبح مقتدعاً پو جود الله. فالله والحرية لا ينفصلان...). ثم يمضي قائلا: «فإذا کان الوعي 
بالحرية ينطوي على وعي بالله» فیتبم ذلك أنه يوجد علاقة بين إنكار الحرية وإنکار الله». 
أنطار: 
Karl Jaspers: Introduction to Philosophy. Serbocroation trans. (Beograd:‏ 

Proveta, 1967) p. 158. 
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ولكنه لا يستطيع - كما يفعل المسخ - أن يفلت من الإطار الأخلاقي ا غ 
الخير والشر. إنه لا يستطيع أن يغير نفسه. 
قراوف العمة ر أن ميل الان ر ارف ولديل كر من 
ميله إلى السعي نحو الخير. قدرته على أن يسقط في هوة الخطيئة تبدو أكير من | 
قدرته على التسامي في مراقي ES SG Ra ELD‏ 
من الشخصيات الإيجابية. ولذلك» نرى الشاعر الذي يصؤر الشخصيات السابية 
يتميز عن الشاعر الذي يصؤر الأبطال“. مهما يكن الأمرء فإن البشر إما أخيار 
وإما أشرار» ولكنهم ليسوا أبرياء وقد یکون هذا هو المعنى النهائي اا 
الإنجيلية عن هبوط الإنسان والخطيئة الاولى. فمن اللحظة التي طرد فيها آدم 
(الإنسان) من الجنة» لم يتخلص من الحرية ولم يهرب من المأساة. فهو لا 
يستطيع أن يكون بريئاً كالحيوان أو الملاك إنما كان عليه أن يختارء أن 
يستخدم حريته في أن یختار ان یکون حيرا أو شريراًء باختصار أن يكون إنساناً. 
هذه القدرة على الاختيار بصرف النظر عن النتيجة» هي أعلى شكل من أشكال ٠‏ 
الوجود الممكن في هذا الكون. | 
الإنسان يملك روحاء ولكن علم النفس ليس علماً معنيًا بالروح. فلا يمكن ٠‏ 


)٠١(‏ أنظر القرآن» سورة يوسف الآية :)٠۳(‏ #إوما أَبرّىءُ تفسي إن التفس لأمارةً بالسوء إلا ما 
رَجمَ ربي ٳِن ربي غفوڙ رحيم). 

(4) من المثير حقاً أن تلاحظ ذلك الهجوم العبيف الذي وجه في الصين سنة ٤‏ ۱۹۷ إلى رواية 
صينية ي إلى القرن الخامس عشر عنوانها «الحد المائي» معروفة و في الغرب في في ترجمة 
بیرل َك »Pearl Buck»‏ بعنوان «جميع البشر إخحوة) وrعe‏ ا0ط .A11 men are‏ والرواية من 
أحسن ما كتب في الأدب الصيني الكلاسيكي» تصف ثورة الفلاحين على 0 
الإمبراطورية خلال القرن الثاني عشر الميلادي» ولكن لأن رسالتها توحي بان ا 
فقد انئقدت الرواية باعتبارها «نموذجاً سابياً في التعليم» حيث أن مدحلها «الاطبقي؛ ولان 
الاس ليسوا جميعاً إ إخوة كما قيل خلال هذا الهجوم المذكور. وفي المجر: أمرت وزارة 
التعليم بتصنيف التلاميذ وفقاً للطبقة التي يتتمون إليهاء وذلك في ست قات حسب حروف 
الهجاء. وکان رد الفعل الجماهيري جر تحفظه اجا حیٹ تظر إلى هذا القصنيف باأنه 
تمييز عنصري. ولا شك أن الأشكال أو الأسباب الجديدة لإقامة احتلافات بين الناس مرتبطة 
بالفلسفة الرسمية الإلحادية. 
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ان يوجد عن الروح. يتعامل علم النفس مع بعض الأشكال الخارجية التي 
تبدو على أنها حياة جوانية. ومن هنا أمكن التحدث عن علم النفس 
الفسيولوجي» القياس النفسي» الصحة النفسية» الظواهر الفيزيائية للنفس. فإمكانية 
علم النفس الكمي تُطابق موضوعه البراني الآلي الكمي» أي الطبيعة اللاروحية 
للفكر والشعور. ومن هناء يتكامل كل من علم نفس الإنسان وعلم نفس 
الحيوان» لأن علم النفس ليس معنياً فقط بالظواهر النفسية. يقول جون واتسون: 
2 نفس الإنسان كما يفهمه المذهب الساوکي» ينبغي إقامته على غرار علم 
نفس الحيوان الموضوعي التجريبي» ا منه طريقته في الببحث ومناهجه 
وأهدافه. ولذلك. لا يوجد نوعان من علم النفس أحدهما إنساني والآخر حيواني 
منفصلان كل منهما عن الآخر بستار حديدى »لايعرف أحدهما الآخر » ولكل 
واحد منهما موضوعاته المختلفة ومناهجه وأهدافه» وإنما علم نفس واحد يحتل 
مكانه بين العلوم الطبيعية)(. هذه مسألة لا تحتاج إلى تعليق» فإذا استخدمنا 
المصطلحات الإسلامية» نقول: إن علم النفس علم «نفس» وليس علم «روح)» 
بمعنى أنه علم على المستوى الحيوي (البيولوجي) وليس على المستوى 
الشخصي الجڙاني. فهناك ثلاث دوائر مختلفة (الآلي والبيولوجي والشخصي) 
وهي تتطابق مع الدرجات الثلاث للواقع (الطبيعة» والحياة» والشخصية 
الجؤانية). وطريقة تفكير السلوكيين تفضي إلى تطبيق المنهج العلمي وهي 
تتضمن على الدوام «السببية المطلقة»» وهذا في حد ذاته يعني إنكار الحرية التي 
هي جوهر الروح. فإذا حاولنا «دراسة» الروح في نطاق علم النفس» و يژدي 
هذا بالضرورة إلى نفي موضوع هذه الدراسة» وهكذا ا ك ا ن ا 
الدائرة اللعينة. 
إن المساواة والإخاء بين الناس ممكن» فقط› لذا کان الإنسان مخاوقاً لله. 
فالمساواة الإأنسانية حصوصية أحلاقية وليست حقيقة طبيعية أو مادية أو عقلية. 
إن وجودها قائم ہاعتبارها صفة أخلاقية للإنسان» كسمو إنساني أو كقيمة 
مساوية للشخصية الإنسانية. وفي مقابل ذلك» إذا نظرنا إلى الناس من الناحية 


Watson, n.p.d, p. 158, «جون واتسون»)‎ )٥٥( 
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المادية أو الفكريةء ۴ ککائنات اجتماعیة أو أعضاء في مجموعة أو طبقة أو 
تجمع سياسي أو أَمَمِيٰ»› فالناس في کل هذا دائماً غير متساوین 2 ذلك لن إذا 
تجاهلنا القببة الروخية دوهي حقيقة ذات صبغة دينية - يتلاشى الأساس 
الحقيقي ا ا الإنسانية. وتبدو e‏ حینفذ» ار 2 
بين اتاس» أ ١‏ الطبيعية للانسان ان برط وأن ع ومن ۷ 
المكان بأشکال من اللامساواة: عوقياً قرسا واجتماعياً a‏ 


إن السمو الات لم يكن من المُستطاع اكتشافه بواسطة علم اا أو 
علم النفس» ولا بأي علم آخر. فالسمو الإنساني ما وو فن الل کل 
العلي بعد («الماا-جظات الموضوعية» أن يقرر أن اللامساواة بين الناس ۔- - ومن ثم 
العنصرية العلمية - ممكنة جدًا بل منطقية"“. إن أحلاقيات سقراط وفیثاغورس 
وسینیکا Sene‏ لا تنكر قيمتها العظيمة ونحن ننظر في أحلاقيات الأديان 
السماوية الثلاثة (اليهودية e‏ والإسلام)» ولکن بیقی هناك فرق واحد 
واضح» هو أن أخحلاقيات الأديان الستماوية وحدها ق بجلاءِ لا لئس فيه 
بمساواة جميع البشر باعتبارهم مخلوقات للّه. حتى أفلاطون سلم بعدم المساواة 
بين 0 كضرورة. وعلى نقيض ذلك» E‏ حجر الزاوية في الأديان المتزلة 
هو «الأصل المشترك» لجميع البشر» ومن ثم المساواة المطلقة بينهم. وكان 
لهذه الفكرة تأثيراً جوهرباً على جميع التطورات الروحية والأخلاقية والاجتماعية 
للجنس البشري. وفوق هذا يبدو أن تاريخ علم الأخحلاق يكشف عن العلاقة بين 
فكرة المساواة بين الناس وفكرة او يحتاج إلى دراسة أعمق. 
إن النظم الدينية والأخلاقية التي لا تعترف» أو التي لديها مشؤشة عن 
الخلودء لا تعترف بالتالي بهذه المساواة. فإذا لم یکن الله موجودا» فإن الئاس 
بجلاء ويلا امل غير متساوین. 


)٠١(‏ لا تستطيع نظرية «التطور» التوافق مع فكرة المساواة» ولا مع فكرة البحقوق الطبيعية. وكائت 
«المساواة» في الثورة الفرنسية معتبرة ديناً في أصلها. أنظر الفصل ١١‏ من هذا الكتاب. 


A1. 


يزعم «نيتشه» أن الأديان قد ابتدعها الضعفاء ليخدعوا بها الأقوياء. أما 
ماركس فيقول بالعكس. فإذا سلمنا بأن الأديان مفتعلة» سيبدو تفسير «نيتشه) 
أكثر إقناعاًء لأنه تأسيساً على الدين فقط» يستطيع الضعفاء المطالبة بالمساواة. 
أما العلم وكل ما عدا الدينء فقد أكد عدم المساواة بين الناس. 


لماذا نصادف كثرة من المعزقين حول المساجد والكنائس والمعابد التي 
نذهب إليها؟ لأن بيوت الله وحدها تفتح أبوابها لأولئك الذين ليس لديهم ما 
يعرضونه أو يبرهنون عليه أولئك الفقراء فى المال والصحةء أولفك الذين 
استبعدوا من موائد الاحتفالات في هذا العال» حيث بدعى الشخص لاسمه أو 
حسبه ونسبه أو موهبته أو علمه. إن المريض وغير المتعلم علق أمامه باب 
المصنع أيضاً بينما يدحل المتعلم صحيح البدن. أما في بيت الله فإن الفقير 
والأعمى يمكن أن يقفا جباً إلى جنب مع ملك أو نبيل وقد يكونا عند الله 
أفضل منهما". إن أهم معنى حضاري وإنساني لأماكن العبادة يكمن في هذا 
البرهان المتكرر للمساواة. 


المعنى النهائي للفن أن يكتشف الخصوصية الإنسانية في الناس الذين 
أساءت إليهم الحياة» وأن يكشف عن النبل الإنساني عند أناس صغارٍ منسيين في 
حضم الحياة - وباختصار أن يكشف عن ر الإنسانية المتساوية القيمة في 
جميع البشر. وكلما كان وضع الإنسان معدا في الحياة» فإن اكتشاف نبله 
أبلغ إثارة. وفي هذا تکمن 'القيمة الحقيقية للأدب الروسي 
الکلاسیکي“. فلك رز الادت الفرنسي بالمثل هذه الناحية في 
شخصیات أدبية کشخصیات (کوازیمودو) 0doص1یھںQu‏ و(فانتین) ineاF۴an‏ 
و«جان ldلجùl( .Jean Valgean‏ 


)٥۷(‏ القرآن: سورة عبس» الآيات )٠١ - ١(‏ عبس وتولّى أن جاءه الأعمى وما بدريك لعلّه 
یکی أو یکر فتنفعه الذکری أما من استغنی فأنت له تصدی وما علیك ألاً یکی وأما من 
جاءك یسعی وهو یخشی فأنت عنه تلهی). 

= في مقال: «وجهة نظر روسية) وصف (فرجينيا وولف» هذه الخاصية الحية في النثر الروسي‎ )٥۸( 


AY 


ليست الإنسانية شاا وعفواً وتحمُلا ون کان RE‏ رورا ا 
لكن الإنسانية» تالفرجة الأول اتر كيك لحرية الإنسان» أي تو كيد لقيمته 
افا 


وكل شيءٍ يحط بشخصية الإنسان ويحیله إلى شيءِ هو آم لاإنساني» فمثاة 
من الإنسانية أن نقول إن الإنسان مسۇول عن أفعاله وان نحاسبة عليها. وليس 
ملاسان ة أن نطاب مه أن أف أ أن بر رأهء أن بحن وأن صفح عدم 
أكثر إنسانية ان بُعاقب إنسان بسبب معتقداته من إجباره على ا 

و التبرؤ منها بإتاحة الفرصة المعروفة باسم «الأحذ في الاعتبار بموقفه 
e‏ ولذ فهناك عقوبات إنسانية» وعفو هو اكثر شيءِ لاإنساني. کان 
محققو محاکم التفتيش في الماضي يزعمون أنهم يحرقون الجسد لكي يقذوا 
الروح» أما. المحققون المعاصرون» فإنهم يفعلون العكس «يحرقون» الروح بدلا 
من الجسد.. 


إن تقليص الإنسان إلى مجرد وظيفة إنتاجية استهلاكية» حتى - ولو کان له 
مكان فى عمليات الإنتاج والاستهلاك - ليس علامة على الإنسانية» وإنما هر 
سلب لانسانیته. 


إن تدريب على یکونوا منتجين» وتنظيمهم في صفوف 

ربالمثل» أن 1 التعليم لاإ لاإنسانياً إذا كان عملية aD‏ واحد» 
ريا را على تلقين تعاليم حزبية» إذا لم يكن يعلم es‏ 
بطريقة استقلاليةء إذا كان يقدم إجابات جاهزةء إذا كان يعد الناس فقط 
للوظائف المختلفة بدلاً من توسيع أفقهم» وبالتالي حريتهم. 


= الكلاسيكي: «إن الروح هي الشخصية البارزة في النثر الفني الروسي» نراها عند «تشيكوف» 
ناعمة مهذبة» وعند «دستوفسكي» أعمق وأعظم» تميل إلى نوبات عارمة من العنف والغضب 
ولكنها دائماً مسيطرة... تشر روايات دستوفسكي الأنواء والزوابع الرمليةء ودفقات الماء 
المندفع في فقاعات وقرقرة فتستحوذ علينا.. إن قوامها الروح فحسب». أنظر: 

Virginia Woolf: The Common Reader (New York: Harcourt, Brace & Co., 1925). 


MM 


إن أي تلاعب بالناس حتى ولو كان في مصلحتهم هو أمر لاإنساني» أن تفكر 
بالنيابة عنهم وأن تخررهم من مسؤولياتهم والتزاماتهم هو أيضاً لاإنساني. إن 
AONE AON E eS‏ 
تالققآتف الشديةة أ كد داعا عك مسترئ - فيمة اسان کانسان ۴ إن لیا 
ُن نتبحم المثل الأعلى الذي وضعه الله لنا: لندع الإنسان يجاهد بنفسه o‏ 
نقوم بعمله نيابة عنه. 


بدون الدين وبدون فكرة الجهاد الروحى المتصل لاإنسان كما تقرر في 
«الحدث التمهيدي بالجنة»» لا يوجد إيمان حقیقی بالإإنسان باعتباره ق 
عليا. بدون ذلك ينتفي الإيمان يإمكانية Ea AEE‏ 
الحقيقة. 


إن القول بمذهب إنساني ملحد ضرب من التناقض» لأنه إذا انتفى وجود الله 
انتفى بالتالي وجود الإنسان'. كما أنه ما لم يوجد إنسانء فإن «الإنسانية) 
التي يزعمونها تصبح عبارة بلا مضمون. إن الذي لا يعترف بخلق الإنسان لا 
یمکنه أن يفهم المعنى الحقيقي للإنسانية. وحيث أنه افتقد القاعدة الأساسية» 
فإنه سوف ت الإنسان إلى مجرد (إنتاج السلع وتوزیعها وفقاً للحاجة). ان 
نتأكد أن الناس جميعاً قد حصلوا على كفايتهم من الطعام هو - بطبيعة الحال - 
أمر بالغ الأهمية. ولکن من خلال معرفتنا تتجعات الرخاء اليرم لا ستطيع أن 
نؤكد أنه بهذه الطريقة يمكن الوصول إلى عالم أفضل أو أكثر إنسانية. إننا 
سنكون حتى أقل إنسانية إذا ضعت موضع التنفيذ آنکا ف ادوا ن کو 
التسوية العامة» والتماثل» واللاشخصية. ففي عالم كهذا الذي وصفه «ألدوس 


(۹) القرآن: سورة البلدء الآيات (؛ - :)١١‏ #لإلقد خلقنا الإنسان في كب ألم نجعل له عينين 
ولساناً وشفتین وهدیناه السجدين فلا اققحم العقبة وما أدراك ما العقبة فك رقبة أو إطعامٌ 
في يوم ذي مسغبة يعيماً ذا مقربة أو مسكيناً ذا متربة ثم کان من الذين آمنوا وتواصرزا 
بالصبر وتواصَؤا بالمرحمة). ۰ 

Nikolai Berdyaev: The Beginning and the End, trans, ۸.1. «نیقولايٰ بردیائیف»‎ ) ۰( 

French (New York: Harper, 1857). 


۸۹ 


هکسلي» في كتابة «عالم جديد شجاع» لن توجد مشاكل اجتماعية وستعة 
المساواة والتماثل والاستقرار في كل مكان. ومع ذلك فحن جميعاً سنرفض 
- واعین أو بالخريزة - هذه الرؤية کنموذج للمحو التام لاإانسانية. 

«الإنسان نتاج E OY‏ الرئيسية في المذهب المادي تخدم 
كنقطة انطلاق ق لجميع النظريات اللاإنسانية التي تتفرع منها: في القانون» وفي 
علم الاجتماع» وفي ممارسة التلاعب بالبشر التي بلغت ذروتها في عهد النازية 
والستالينية» وجمیع النظريات الأخرى الممائلة في الإغواء والتي تى تضع أولوية 
المجتمع فوق الأفراد وتؤ كد على الترام الإنسان بخدمة ا ٠‏ إلى آخر 
هذه النظريات ۔ کلها تنتمي إلى هذا المجال. ولا يصح عندنا أن یکون الإنسان 
حادماً ااا وای او ا يلة» بل يجب أن يوضع کل شيء في 
خحدمة الإنسان. فالإنسان خادم لله فحسب» وهذا هو المعنى المطلق لالإنسانية. 


EEISEE EEE‏ واا 


SS 
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الففافة والحضارة 


«إننا له نستطیع أن نرفض الحضارة حتی لو رغبدا في 
ذلك. ولكن الشيء الوحيد الضروري والممكن هو أن 
نحطم الأسطورة التي تحيط بهاء. 


الأحاة والهبادة 


هناك حقيقتان اا رتبسا بظهور الإنسان: الأداة الا والعبادة 
الأول ول ال ا ا ع عن ف ن الت اومن الح رة 
بطريقة غير مصقولةء أو شظية من شظايا الطبيعة. لقد كانت صناعة الأدوات 
واستخدامها نمثل استمرارية للتطور البيولوجي» وهو تطؤر خارجي وکٿي» 
يمكن تنه من الأشكال البدائية للحياة حتى ظهور الحيوان الكامل. فالوقفةُ 
المنتصبة» واكتمال اليد».واللغة والذ كاء» كلها حالات ولحظات من التطور تبقى 
بطبيعتها في إطارها الحيواني. إن الإنسان عندما استخدم ل ا کر 
ثمرة جافة أو لضرب حيوان فقد فعل شيئاً هاماً جد ولکنه لیس جدیداً کل 
الجدة» لان آباءه الأوائل من فصيلته الحيوانية قد حاولوا و فغل الشيء نفسه. لكنه 
عندما وضح الحجر أمام عينيه ونظر إليه باعتباره ا لروح» فانه 
بعمل أصبح الشمة العامة التي لازمت الإنسان في العالم کله وسو مر ديد 
ا في منجرى تطوره. وكذلك عندما قام ان ل م برسم خط حول 
ظله على الرمالء فإنه بهذا العمل قد رسم أول صورة ومن ثم بدا نشاطاً متفرداً 
احتص به دون سائر الكائنات. فمن البديهي» أن أي حيوان غير قادر على فعل 
هذا» بصرف النظر عن درجته في سلم التطور» حاضراً أو مستقبلا. 

إن الجوانب البيولوجية لظهور الإنسان يمكن تفسيرها بالتاريخ السابق. أما 
الجوانب الروحيةء فلا يمكن استنتاجها أو تفسيرها بأي شيء جد قبله. فالإنسان 
قد هبط من عالم آخر مختلف» هبط من السماء طبقاً للتصور الديني. 

إن العبادة والأداة يمثلان طبيعتين وتاريخين للإنسان: تاريخ هو دراما إنسانية 
تبدأً من «المرحلة التمهيدية لوجود الإنسان بالجنة» ثم تتطور خلال انتصار فكرة 
الحرية» وتنتهي بوم الحساب في الأخحرة» وهی هي الوازع الأحلاقي للتاريخ. اا 
الثاني» فهو تاریخ الأدوات أو تاریخ الأشياء الذي ينتهي بالدحول في المجتمع 


Leonardo da Vinci: The Notebooks of Leonardo da Vinci, ed ليوناردو دافلشي‎ )١( 
Jean Paul Richter (New York: Dover Publication, 1970). 


۹۳ 


الطبقي» > وقصور الطاقة شأنه فی ذلك» شأن بقية العالم المادي . هذان 
العا ریخان لھما العلاقة نفسها التي بین العبادة والأدات وهي العلاقة نفسها التي بين 
الغقافة والحضارة". 


انخكاس ازطراجية الحياة 
هناك حلط غريب بين فكرة الثقافة وفكرة الخضارة. 


الثقافة تبدأ «بالتمهيد السماوي» بما اشتمل عليه من دين وفن وأخلاق 
وفلسفة» وستطظل الثقافة تعنى بعلاقة الإنسان بتلك السماء التي هبط منهاء فكل 
شيء في إطار الثقافة إما تأكيد أو رفض أو شك أو تأمل في ذ كريات ذلك الأصل 
السماوي لللإنسان. تتميز الثقافة بهذا اللغرء ا خلال الزمن في نضال 
مستمر لحل هذا اللغز. 


أا الحضارة» فهي استمرار للحياة الحيوانية ذات البعد الواحد» التبادل 
المادي بين الإنسان والطبيعة. هذا الجانب من الحياة يختلف عن الحيوان فقط 
في الدرجة والمستوى والتنظيم. هنا لا نرى إنساناً مرتبكاً في مشاكله الدينيةء أو 
مشكلة «هاملت» أو مشكلة «الإحوة كرامازوف»» إنما هو عضو المجتمع العْفلء 
وظيفته أن يتعامل مع سلع الطبيعة ويغير العالم بعمله وفقاً لاحتياجاته. 


الثقافة هي تأثير الدين على الإنسان أو تأثير الإنسان على نفسه» بينما 
الحضارة هي تأثير الذكاء على الطبيعة أو العالم الخارجي. الثقافة معناها «الفن 


(۲) قارن کلام «هيجل» في كتابه فلسفة التاريخ» حيث يقول: «التغيرات في الجدس البشري تتبع 
التغيّرات في الألة». وکلام «بيير لا کومب): إن التاريخ کله يتدفق نحو المسيح وینبلق منه)» 

George Hegel: Philosophy of History. انظر:‎ 
Pierre Lacomb: History Considered as Knowledge. 

)١(‏ تتصل كلمة ثقافة «هإنااناع» من ناحية الأصل اللغوي بكلمة «اإنا» عبادة وهي باللاتينية 


Cus‏ وهما ذوا صل مشترك في الكلمة الهندوأوروبية إهسK.‏ أما كلمة حضارة 
Civilization‏ فمتصلة پکلمة وطن واہا)» و مواطن. 


۹4 


الذي یکون به الإإنسان اناا أا الحضارة فتعني «فن العمل والسيطرة وصناعة 
الأشياء صناعة دقيقة»» الثقافة هي «الخلق المستمر للذات»: أما الحضارة» فهى 
«التغيير المستمر للعالم». وهذا هو تضاد: الإنسان والشىء الإنسانية والشيعية. 

الدين والعقائد والدراما والشعر والألعاب والفنون الشعبية والقصص الشعبية 
والأساطير والأخلاق والجمال» وعناصر الحياة السياسية والقانونية التى تؤكد 
على قيم الشخصية والحرية والتسامح» والفلسفة والمسرح الا 
والمتاحف والمكتبات - يمثل هذا كله الخط المتصل للنقافة الإنسانية 
الذي بدأ مشهده الأول في السماء بين الله والإنسان. إنه «صعود الجبل المقدس» 
الذي تظل قمته بعيدة المنال» سيراً في الظلام بواسطة شمعة مضيئة يحملها 
ا 


الحضارة هي استمرار للتقدم التقني لا الروحي» والتطور «الدارويني» استمراز 
للتقدم البيولوجي لا للتقدم الإنساني. تمل الحضارة تطور القوى الكامنة التي 
ؤجدت في آبائنا الأوائل الذين كانوا أقل درجة في مراحل التطور. إنها استمرار 
للعناصر الآلية أي العناصر غير الواعية ال د ی يورد .. ولذاء فإن 
الحضارة ليست في ذاتها ا ولا شرا وعلى الإنسان أن بني الحضارة تنا 
كما أن عليه أن يتنفس ويأكل. إنها تعبير عن الضرورة وعن النقص في حريتنا. أما 
الثقافةء ف فعلى العكس من ذلك: هى الشعور الأبدي بالاحتيار والتعبير عن حرية 
الإنسان. ٠‏ 

يرداد اعتماد الإنسان على المادة فى الحياة الحضارية بصفة مستمرة» وقد 
وجد أحدهم أن كل أمريكي - رجلا كان أو امرأة أو طفلاً - يستهلك في 
المتوسط ٠۸‏ طا من المواد المختلفة في السنة. 


(4) ««اوهطع» الشيعية مشتقة من الكلمة الفرنسية ٥105#‏ بمعنى شيء» وقد استخدم المصطلح 
الأول لارل مرة ك ٠‏ «دور کایم) ويعني به ہحث الظاهرة بحا موضوعیاء 

André Malraux: Antimemoirs, Serbocroation (ه) («اندریه مالرو) :۵bاعZe) ۲۹۸8ا‎ 
Naprijed, 1969) p. 276, 
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والحضارة في حلقها الدائم لضرورات جديدة وقدرتها على فرض الحاجة 
على من لا حاجة له» تعرز التبادل المادي بين الإنسان وبين الطبيعة وتغري 
الإنسان بالحياة البرانية على حساب حياته الجوانية". «إنتج لتربح» واربح لتبدّد 
هذه سمة في با الحضارة. أما الثقافة (وفقاً لطبيعتها الدينية)» فتميل إلى 
ال من اجات السات و الحد من درجة إشباعهاء وبهذه الطريقة توشع 

فی آفاق الحرية الجرانية للإانسان. وهذا هو المعنى الحقيقي لأنواع كثيرة من 
السكف وانکار الذات غرفت في جميع الثقافات. TS‏ 
من اشکال «تکریس قَلّة النظافة) کالتي نراها عند الرهبان وعند (الهبيز» على حد 
ا 

فعلى عكس حكمة الإسلام في «كبح الرغبات)» فإن الحضارة وهي 

محكومة بمنطق مُضاد - عليها أن ترفع شعاراً مُضاداً: «أطلق رغبات جديدة 
دائماً وأبدأ»“. والمعنى الصحيح وراء هذه التو جهات المتضاربة لا يدركه إلا 
شخص يعلم أنها لم تأت بالصدفة في أي من من المثلين السابقين. إنها تُرينا أن 
الإنسان كائن متناقض» فهو يعكس غموض الطبيعة الإنسانية» كما يعكس هذا 
التضارب بين الثقافة والحضارة. 

حامل الثقافة هو الإنسان» وحامل الحضارة هو المجتمع» ومعنى اللقافة القوة 
الذاتية التي تكتسب بالتدشئة» أما الحضارة فهي' قوة على الطبيعة عن طريق 
العلم. فالعلم والتكنولوجيا والمدن والدول كلها تنتمي إلى الحضارة. وسائل 
الحضارة هي الفكر واللغة والكتابة“ . وكل من الثقافة والحضارة ينتمي أحدهما 


)0( مصطلح «البوانية» ظهر في محاضرات الد كتور عثمان أمين في حمسينات هذا القرن بجامعة 
القاهرة ثم صاغه في كتاب سكاه «الفلسفة الجؤائية)» ونرى أن المعنى الذي يقصده المؤلف 
يتطابق مع هذا المصطلح. (المترجم). 

() في صحيفة «نيويورك تيمز» ظهرت (حدیا) مقالة تصف هذا الشعار پانه «الوصية الأرلى 
للعصر الحديث). 

(۷) أثبت «مارشال ماكلوهان» أن الكتابة تحدث تغييرات في طرائق التغفکیر وأنْ «استعمال نوع من 
الألفبائية ينتج ويدعم عادة التعبير في لغة مرئية ومكانية لحصوصاً في ظروف مکان مرد 
وزمان مطرد باستمرار ودوام». ۰ = 


۹٦1 


بلآخر كما ينتمي عالم السماء إلى هذا العالم الدنيوي» آحدهما «دراما» واد خر 
«رطوبیا). 


ا «تاسيروس» إن البرابرة كانوا يعاملون عبيدهم أفضل بكثير من معاملة 
الرومان لعبيده“. قرم الور ال وة اة رج ان ارت 


فلا يثير عجبنا في الحضارة الرومانية: الحروب والسطوء وقشوة الطبقات 
الحاكمة» E‏ الممسوحة» والمكائد السياسية» واضطهاد المسيحيين» 
وألعاب المصارعة حتى الموت» و«نيرون» و« کالیجولا)» کل هذه الفظائع لا تثير 
عجبناء ولكننا نعجب كم بقي بعد هذا من ثقافة في هذه الحضارة!. إنه «الروح 
الهلينية والذكاء الروماني» هو الفارق بين الثقافة والحضارة. يعطي الرومان 
لك الانطباع بأنهم برابرة متحصْرون» فروما هي النموذج لحضارة قوية محرومة 
من الغقافة. أما الثقافة «الماياوية) فقد تکون هي ا المُضاد. E‏ لما عرفا 
عن الحياة عند الجرمانيين والسلافيين القدامى يبدو آم کانوا على مستوی أرفع 
في الثقافة من الرومان. كذلك كان الهنود الحمر اأكثر ثقافة من المستعمرين 
ا 


ويمثل عصر النهضة الأوروبية نموذجاً مُعثراً لهذه الظاهرة. ا 
کانت اک الفترات إثارة في التاريخ الإنساني. > وع ذلك ع مورا ن 
وجهة نظر الحضارة. فقد حدثت ثورة اقتصادية حقيقية في أوروبا إ إّان القرن 
الذي سبق عصر النهضة» » نتج عنها زيادة في الإنتاج والاستھلاك كما تحققت 
زيادة سكانية ملحوظة. ولکن خلال القرنین التالیین (٠١١١  ٠۳٠٠١(‏ اللذين 


McLahan: The Gatenberg Galaxy, Serbocroation trans, (Beograd: Nolit, 1913) 
Pp. 32. 


Tacirus: Agricola and Germania, Trans. Maurice Hulten (Cambridge, و«‎ ريصlت»‎ (۸) 
MA: Harvard University Press, n. d.). 


Oswald Spengler: The Decline of the West (London: George «أزوالد نر«‎ 0) 
Allen and Unwin, 1971) Pp. 32. 


۹۷ 


عرفا بعصر النهضةء تلاشت مكتسبات هذه الثورة تقريباً. كان التركيز في هذا 
العصر على الإنسان بدلا من العال وكان العصر مأخوذاً بهاجس الوجه 
ا 
كانت أعظم الأعمال الفنية في الثقافة الغربية يتم إبداعهاء شهد العصر زكوداً 


عاماً وتدهوراً ملحوظاً تبعه انخفاض في عدد سكان معظم الدول الأوروبية. ففي 
حوالى منتصف القرن الرابع عشر كان تعداد سكان إنكلترا يبلغ أربعة ملايين 
نسمة» وبعد مائة عام انخفض عدد السكان فيها إلى ۲,١‏ مليون فقط» وانخفض 
تعداد «فلورنسا» خلال القرن الرابع عشر من مائة ألف إلى سبعين ألف نسمة. 


ويتضح لنا من هذا أنه يوجد «تقدمان» لا يرتبط أحدهما بالآخر بأي رباط 


جوهري. 


التهليم والتأجل 


الحضارة تُعلّم أما الثقافة شنؤر» تحتاج الأولى إلى تعلّ» أما الثانية فتحتاج 
إلى تأقل. ۱ 


التأمل جهد جؤاني للتعرف على الذات وعلى مكان الإنسان في العالم» هو 
نشاط جد مختلف عن التعلم وعن التعليم وجمع المعلومات عن الحقائق 
وعلاقاتها بعضها ببعض. يؤدي التأمل إلى الحكمة والكياسة والطمأنينة» إلى نوع 
من التطهير الجؤانيٰ الذي سماه الإغريق «وإوإوطة٤».‏ إنه تكريس النفس للأسرار 
والاستغراق في الذات للوصول إلى بعض الحقائق الدينية والأخلاقية والفبية'. 


)٠١(‏ هذه الحالة «اللاعلمية» للعقل أثناء عصر النهضة يمكن التماسها في انتشار الخرافات - ليس 
فقط بين عامة الئاس - ولكن بين الخاصة من الفئائين ورجال الأدب... «علم التنجيم مللا 
كان يقدّره بصفة خاصة المفكرون الأحران لقد اكتسب التدجيم رواجاً لم يحظ به في 
العصور القديمة). 
أنظر: . 

Bertrand Russell: History of Western Philosophy (London: n.p., 1948). p. 523. 


۹۸ 


أما التعلّم» فيواجه الطبيعة لمعرفتها ولتغيير ظروف الوجود. يطبق العلم الملاحظة 
والتحلیل والتقسيم والقجريب والاختبار. بينما تُعنى التأمل بالفهم الخالص» بل 
إن الأفلاطونية الجديدة تزعم أنها طريقة للفهم فوق عقلانية. الملاحظة التأملية 
«متحررة من الإرادة ومن الرغبة» . إ إنها ملاحظة لا تتصل بوظيفة أو مصلحة. 
فالتأمل ليس موقف عالِم» بل موقف مفكر شاعر أو فئان أو ناسك. وقد تعر 
للعالم بعض لحظات من التأمل لكنه يفعل هذاء لا بصفته عالمأًء ولکن باعتباره 
إنساناً أو فتاناً رفجميع الناس هم فثانون بشكل أو بآحر). يمنح التأمل قوة على 
النفس» أما العلم» فإنه يعطي قوة على الطبيعة. وتعليمنا في المدارس بُزكي فينا 
الحضارة فقط ولا يساهم بشيء في تقافتنا. ٠‏ 1 


في عصرنا هذا يتعلم الناس» لكنهم كانوا في الماضي معتادين على التأمل. 
لقد کان حکماء «لابوتا) انامه[ يستغرقون في تأملاتهم حتی أنهم لم یکونوا 
يلتفتون أو بنصتون إلى أولعك الذين كانوا يزعجونهم بكثرة الأسعلة"". تذكر لنا 
الأمطوة أن «بوذا» قبل أن يتلقى الإلهام كان يقف على ضفة النهر طوال ثلاثة 
أيام نهاراً وليلاً مستغرةاً ف في التفكير غير شاعر بمرور الوقت. وترك لنا «زينوفون) 
قصة مماثلة عن ايلوک «شقراط» قال: في صباح أحد الأيام کان («سقراط) 
يفكر في أمر لم يجد له حلا فلم يستسلم بل اسحمر في التفكير من الفجر الباكر 
حتى وقت الظهيرة» ظل واقفاً لم رح مكانه مستغرقاً في تفكيره. وعند الظهيرة 
جذب وصضفه اهتمام الناس» وسَرَثْ شائعة بين الجمهور المحب للاستطلاع ان 
سقراط لا یزال واقفا منذ طلوع الفجر يفكر في شيء. وفي المساءء جاء بعد 
العشاء رهط من «الأيونيين) بدافع حب الاستطلاع» وقد أحضروا معهم الحصير 
فاضطجعوا عليه في العراء لیشاهدوا سقراط» ولیروا ما إذا کان سيظل واقفاً طوال 
الليل. وظل سقراط بالفعل واقفاً حتى الصباح التالي. وما أن ظهر ضوء النهار 


Arthur Schopenhauer: The Works of Schopenhauer, ed. Will (¢ «آرثر شوبدهور‎ )1۱( 
Durant (Garden City, N.Y., Garden City Publishing Company, 1928). 

Payot: The art of being man, Serbocroation trans. (Beograd: Rad, 1960) «(ٽgڀl»«‎ ( ۲( 
Pp. 21. 
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حتى استقبل الشمس بالصلاة ثم انصرف لحال سبيله"'. 


لقد أَنْصّی «تولستوي» حياته يفكر في الإنسان ومصیره» بینما کان «جالیليو) 
ا الحضارة الغربية - قد استولت عليه طوال حياته مشكلة «الجسم الساقط). 
أن تتأمل» رن تتعلم (أو تدرس) نشاطين مختلفين» أو نوعين من الطاقة يستهدفان 
اتجاهين متعارضين» آڏی أل «ببتهوفن» إلى إبداع السمفونية التاسعة» ودی 
ا «بنيوتن» إلى اكتشاف قوانين الجاذبية والحركة. إن التعارض بين .التأقل 
والتعلّم يكرر نفسه في التعارض بين الإنسان 8 بن الروح والذ كاي بين 
الحضارة والثقافة. 

فما هو موضوع التأمل؟ [ 

فى الطبيعة نستطيع أن نكتشف العالم والإنسان» في حقيقة الامر كل شيء 
ك كفا فا غ الات الات او ااقحف ره شط جن ال هاه 
الذات نتصل باللانهائي» خلال الذات - ومن خلالها فحسب - نشعر بالحرية 
وندرك العالم الآخر الذي نشترك معه في ميراث واحد. الإنسان وخ فقط» 
يستطيع أن يشهد بوجود عالم الأرواح والحرية. وبدون الذات يستحيل أن نشهد 
عالماً وراء عالم الطبيعة. لأن كل شيء آخر بجانب ذات الإنسان هو وجود برًاني 
ظاهري. التأمل استغراق في الذات» محاولة للوصول واكتشاف هوينا وحقيقة 
حیاتنا ا لهذا السبب لا يحاول الإجابة على أسئلة عن ا 
أو البشر. إنه معني فقط بالتساؤلات التي يضعها الإنسان أمام ذاته. وإذا دققنا 
ا في اال جد أنه ليس وظيفة من وظائف الذكاء. فالعالِم وهو بصخم 
نوعاً جدیداً من الطائرات ل يتأمل» إ إنما یفکر أو یدرس ویبحث ویختبر ویقارن» 
وكل هذه الأنشطة في مجموعها أو منفردةً ليست تأملاً. أما الراهب والشاعر 
والمفكر والفنان» فإنهم يتأملون» إنهم يحاولون الوصول إلى الحقيقة الكبرى 
السر الوحيد الأكبر. HR‏ تعني کل شيء ولا شيء: کل شيء بالسبة 
لاروح» ولا شيء بالسبة لبقية العالم. 


Xenophone: Hellenica, Anabasis, Apology, and Sympocium, ed. (O أنظر : ازينوفو‎ (A) 
C.L. Brownson and O.J, Todd. (Cambridge, MA: Harvard University Press, n.d.) 


٠۰ 


من أجل ذلك» كان. التأمل نشاطا دينيا . الفرق بين العقل والتأمل عند أرسطو 
هو الفرق بين النساني وال لهي. 

والصلاة فى «البوذية» مجرد تأمل . وفى المسيحية نجد أن طقوس الرهبانية 
الاملة طاهة جذ مسطقية > يذهب القيامو فإ نوراف إلى إن التامل أرقن 
شکل وهدف للأخلاق. 

التعليم وحده لا يَرْقّى بالناس ولا يجعلهم أفضل مما هم عليه أو أكثر حرية 
0 أكثر إنسانية. إن العلم يجعل الناس أكثر قدرة» أكثر كفاءة أكثر نفعا 
للمجتمع. لقد برهن التاريخ على أن الرجال المتعلمين والشعوب المتعلمة يمكن 
التلاعب بهم بل يمكن أن يكونوا أيضاً حُدّاماً للشر» ربما أكثر كفاءة من 
الشعوب المتخافة. 

إن تاريخ الإمبريالية سلسلة من القصص الحقيقية لشعوب متحضرة شت 
حروباً ظالمة استغصالية استعبادية ضد شعوب متخلفة أقل تعليماًء كان أكبر 
ذنبهم أنهم يدافعون عن أنفسهم وحرياتهم. إن المستوى التعليمي الراقي للغزاة 
لم بؤثر على الأهداف أو الأساليب» لقد ساعد فقط على كفاءة الغزاة وفرض 
الهزيمة على ضحاياهم. 

التعليم التقنك والتعليم الكلاسيكي 

ليس التعليم» على أي حال» ظاهرة أحادية الجائب» فإننا إذا نظرنا إليه عن 
قرب» فسوف نلاحظ اتجاهین مختلفین» متساویین ولکنهما مستقلان. 

فالتعليم المدرسي في العالم ال بک اک ا کر ا ی 
والجانب الإنساني فيه أضأل مما ينبغي. وباستخدام المصطلحات المعتادة نقول 


إنه تعليم تقنن أكثر مما يجب ويكاد يكون ممضمحلا في جانبه الكلاسيكي 
(التقليدي“'. 


)۱٤(‏ في بعض البلاد يستخدم بدلا من ذلك: «إمصصهءت» ولعلهم يقصدون به التعليم القاعدي 
أو الأساسيء» أو »E×xa...«‏ ولعلهم يقصدون به التعليم الصحيح أو الدقيق. 


۱۰۱ 


E TT 


في هذه الأيام» من الممكن جداً أن تخي شاباً قد مر بجميع مراحل التعلي ٠‏ | 
من المدرسة الابتدائية حتى الكلية دون أن يكون قد ذكر له ضرورة أن یکون ۰ | 
إنساناً يرا وأميناً. فهو يتعلم أولا أن يكتب ويحسب» ثم يدرس الطبيعة ١ ٠‏ 
والكيمياء» وعلم الاعراق البشرية» والجغرافياء والنظريات السياسية» وعلم ٠‏ ۱ 
الاجتماع» وعلوماً أخرى كثيرة. إن يجمع عدداً هائلاً من الحقائق وعلى احسن 
الفروض یتعلم کیف یفکر» ولکنه لم يشتنر (ثقافيا او روحيا). إننا لم نعد نسمع ٠‏ | 

التعليم التقنيّ سبب للحضارة ونتيجة لهاء فهذا النوع من التعليم يُهتىء العضو | 
للدخول في المجتمع» وهو تعليم مصمم لتحقيق هذا الغرض. فهو فوج لغاية : 
محدّدة يإحكام» واهتمامه مُنصَبٌ على السيطرة على الطبيعة أو العالم الخارجي. 
اما التعليم الكلاسيكي» فعلى العكس من ذلك يبدا وينتهي عند الإنسان» أي أن 
«اللاهدف هو غايته». 


ومعضلة التعليم التقنيّ في مقابل التعليم الكلاسيكي ليست معضلة فنية 1 


وإنما هي مسألة أيديولوجية تكمن وراءها فلسفة معينة. ففى هذين النوعين من ۱ 
التعليم ينعكس التضاد بين الثقافة والحضارة بكل ما يترتب عليه من نتائج. ۰ | 


سنجد أن المجتمع غير الصناعي يغلب عليه الاتجاه نحو التعليم الكلاسيكي» ۱ 
بینما المجتمع الصناعي»› وبخاصة المجتمع الاشتراكي» ينحو تجاه التعليم 


هنا أو هناك ولكن يظل التوجه العام قائماً محتقا من حلال العصحيحات التي لا ۰ | 
مغر منها. إن المقار نة بين البرامج الدراسية في الانحاد السوفياتي (سابقاً» ۰ | 
وفرنسا والصين» أو اليابان على الأخحص» في مواد التاريخ والقانون والأحلاق 
والاداب» واللغة اللاتينية والإغريقية قد تكشف عن فروق ذات أهمية. ۰ 


إن السياق المنطقي للتعليم التقني هو التخصص. فقبل كل شيء نستطيع أن ¦ | 
نری الذ كاء والعلم والصناعة تشکل خحطا واحدا» وأنها مرتہطة بعضها پبعض | 

کسبب ونتيجة. فالعلم تيجة الذكاء» والصناعة هي مجرد تطبيق العلم. وهي 
جميعا شروط وأشكال لتأثير الإنسان على الطبيعة» على العالم الخارجي. يور ( 


1۲ 


التخصص للفرد ا أفضل وأقوى في النظام الاجتماعي» اي في الآلة 
الاجتماعية. ولكن التخصص يفص الشخصية الفردية ويعلي من شأن المجتمع 
ويجعله أكثر كفاءة» فالمجتمع يأخحذ قدرات الكل» بينما الإنسان - كجزء من 
الآلة الاجتماعية ‏ آحدٌ في التاقص. إن تفتيت العمل وتجريد الإنسان من 
شخصيته - باعتباره أحد. الرعايا العاملين - يميلان في زحفهما إلى الأمام» إلى 
الحالة الغثلى للطوبيا. 


إن التأمل في التوسع الذي طراً على التعليم يسبب الدوار. ففي سنة ٠۹٠٠۰‏ 
كان في جميع الكليات والجامعات في الولايات المتحدة أربعة وعشرون ألف 
أستاذء وفي سنة ۱۹۲١‏ ارتفع الرقم إلى تسعة وأربعين ألفا» ويتوقع أن يرتفع الرقم 
في نهاية القرن إلى ٤۸٠‏ ألف أستاذ. وكان مجموع الطلاب سنة ٠۹٠٠١‏ في 
جمیع الکلیات والجامعات ۲۳۸ الف طالب» وفي سنة ٠۹٥۹‏ بلغ عدد الطلاب 
٠‏ ,,. وبعد ذلك بعشر سنوات ارتفع العدد إلى ٠٤,٠٠٠,٠٠٠١‏ . أما 
القيمة الكلية للإنفاق على التعليم» فقد ارتفعت من رقم رمزي )۲۷١(‏ مليون 
دولار في سنة ۱۹۲۰ إلى مبلغ ٤۲٤,٥‏ بليون دولار سنة ۱۹۷۰ '. مثل هذه 
الزيادات حدثت في الدول الشيوعية - ولكن بطبيعة الحال - بدأت ميزانيات 


التعليم من نقط أقل. 


إن القوتين العالميتين الظميين في العالم» أعني الولايات المتحدة والاتحاد 
السوفياتي (سابقا) هما القوتان العسكريتان الغظميان. ولكنهما ليستا أعظم دول 
العالم ثقافةً. هاتان الدولتان تخصّصان أكبر الاعتمادات لابحث العلمي وللتعليم 
(الانحاد السوفياتي /٤,۲‏ والولايات المتحدة ۲,۸ من الدخل القومي). 
ويحصل الأمريكي فوق ٠٠١‏ سنة من العمر على ٠٠,١‏ سنة من التعليم في 
المتوسط» ويلي ذلك البريطاني ٩,١‏ سنة ثم الروسي ٠‏ سنوات دراسية" ©. . 


Education Office of the US Department of Health, Education and :ةرشi أنظر‎ )۱٥( 
Welfare. 


.٠۹٦١ معلومات تنتمي إلى سنة‎ )۱١( 


۳ 


في نوع من التعليم هذا؟ كقاعدة» هو. تعلیم مُجهز وفق وصفة الحضارة. 


في الدول الشيوعية ينطوي التعليم على أن يتشدب الأفراد نظام الدولة 
الأيديولوجي واي ويخضع لمصالحها. وفي الدول الراساة يتلاءم 
التعليم ا مع المتطلبات الاقتصادية ویخدم النظام الصناعي. وفي کلتا 
الحالتين» فالتعليم هو تعليم وظيفي وفي حدمة النظام. هذا الاتجاه سائد على 
الرغم من التصريحات الوردية عن التحسينات التي تحققت في جوائب متعددة 
للشخصية الإنسانية»ء وعن الخصائص الإنسانية للتعليم. .. إلخ. وسوف ندعم 
هذا التأكيد من خلال مَصدَري ثقة. 


لفك اكه لن ارا إن الاي لأ يجب أن بكرن ايده مرضرعياً 
ااا ى المؤتمر الأول للتعليم السوفييتي الذي انعقد في سنة ۱۹۱۸» 
وضع لينين المبدا الأول للتعليم على هذا النحو: «إن عملنا في التعليم يستهدف 
تحطيم الطبقة البرجوازية» ونحن نعلن أنه ليس هناك مدرسة حارج السياسة فهذا 
كذب ونفاق)"'. إن صياغة التعليم في قالب أيديولوجي ظل هو المبداً في 
النظام التعليمي للاتحاد السوفيتتي حتى اليوم. 


أما «جون ك. جالبريث» - وهو منظر اقتصادي قر وا أفضل ا 
النظام الصناعي في عالم اليوم» يقول: «... لا شك أن المدرسة الثانوية 
قد تكيّفت تماماً لتتلاءم مع احتياجات النظام الصناعي... فما يتمتع بالقدر 
الأكبر من الاعتبار هو العلوم البحتة والتطبيقية والرياضيات» وليس هذا إلا 
انعكاساً لمتطابات البنية التقنية... بينما الاعتبار الأقل والتدعيم الأقل يختص 
بالفنون والعلوم الإنسانية انعكاساً لقلة أهميتها... إن المدارس التقنية والمجارية 
ذات قيمة عالية لما لها من خاصية نفعية... ولقد شجع النظام الصناعي على 
التوسع الهائل في التعليم» ولا يسعنا إلا الترحيب بهذا. ولكن ما لم نستطع التو 
بنزعات هذا النظام بوضوح ومقاومتها بشدةء فإن هذه النزعات ستضع بالتاكيد 


Vladimir I, Lenin: The Lenin Anthology, ed. Robert C. Tucker :«(`uıl ريnıدںل»‎ (\ ¥) 
(New York: Norton, 1975). 
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عائقاً على التعليم» من شأنه أن يخدم أكثر ما يخدم احتياجات هذا النظام 
وأهدافه» وأقل ما يفعله هو أن يعرض هذه الأهداف للمناقشةب*“'. 


مهما يکن الأ لنحاول أن نتبين السمات المشتركة للنظامين التعليميين 
السائدين في كل من الجانبين: أول كل شيء هو اختيار بالغ التحديد ينطوي 
على تنافس مدمر» ويستخدم هذا التعليم لغة تخصصية صناعية في غلب المواد 
الدراسية. النظام المعماري السائد في المدارس وظيفي متقشف يتلاءم مع 
المعايير النفعية والصحية» وذلك لأن المدرسة إما أنها تخدم البيروقراطية 
الحاكمة» أو تخدم النظام الصناعي وهما يتلاقيان في هدف واحد هو إعداد 
المتخصصين الذين سيخدمون ويدغمو ن هاتين الآليتين. ما الكلام عن مدارس 
إنسانية هنا أو هناك» فهو مجرد كلام معسول لا أكثر ولا أقل. 

فإذا نحن ذهبنا نُقَيّم المحتوى الثقافي للتعلينم الذي تقدمه هذه المدارس»؛ 
فنستطيع أن نقول: | إن المدرسة مكؤن أساسي من مكونات الثقافة» إنها تساهم في 
الثقافة إلى درجة لا تجعل منها مجرد تدريب على الطاعة والنظام لأنها تنئيِ 
التفكير النقدي» وتسمح لللإنسان بالحرية الروحية. اما المدرسة التي تقدم E‏ 
أحلاقية وساسيه چا فإنها ر ة نظر الثقافة مدرسة ق 
تخلق أشخاصاً أحراراً بل أتباعأء إنها قد تدعم الحضارة ولكنها تحط من شأن 
الغقافة. 


الثقافة الجماهيرية 


«الثقافة ا هل هي قافة حًا ام مجرد ا من ملامح الحضارة؟ 


۴ أي ثقافة هو الإنسان: فرداً أو شخصية أي الفردية المتفردة التي لإ 
تتكرر. أما موضوع القافة الجماهيرية وهدفهاء ة فهو الجمهور أو «الإنسان 


John Galbraith and M.S. Randhawa: The New Industrial Sta «جالبریڭ»‎ )۱۸( 
(Boston: Houghton - Mifflin 1967). pp 339-341. 
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الجمهور» «ووMa »Man‏ '“. يملك الإنسان روحاء أما الجمهور فلا شيء لديه 
سوی حاجاته. ومن ثم فکل ثقافة هي تنمية لللإنسان» بينما الثقافة الجماهيرية 


تنحو الثقافة تجاه الفرديةء أما الثقافة الجماهيرية فتصبٌ في الاتجاه 
تحرف الثقافة الجماهيرية عن الاخحلاق وعن الثقافة. فالرنتاج بالجملة «للسلع 
الروحية»» والنسخ المكررة للأدب المزحرف الرخحيص يؤديان إلى سلب 

4 E Vy “sie 

الشخصية. إن الثقافة الجماهيرية تختلف عن الثقافة ا في انها تحد من ؛ 
الحرية الإنسانية من خلال هذا الاتجاه نحو التماثل» ذلك لان الحرية هي مقاومة 
الا 

وهناك حطاً شائع يخلط بين الثقافة الجماهيرية و«الثقافة الشعبية»» وهذا 
الخلط يسيء إلى الأخيرة. حيث تختلف الثقافة الشعبية عن الثقافة الجماهيرية 
في أنها ثقافة أصيلة حية ومباشرة. وهي بريعة من البهرجة ومن الأعمال الأدبية 
والفنية الهابطة (اءءاز)'"» والتي هي نتاج المدن الكبرى. 

الثقافة الشعبية قائمة على الإجماع والمشاركة» بينما المبداً السائد في الثقافة 
الجماهيرية هو التلاعب. في إطار الثقافة الشعبية نجد أن الطقوس والرقصات 
والأغاني هي ممتلكات مشتر كة ؤ في القرية أو القبيلة. فالذين يڏونها هم في 
نفسه جمهور المشاهدين» ٠‏ صحيح. فإذا بدأ الاحتفال» يأحذ كل 


«Man Mass» (14)‏ أو الإإنسان الجمهورء انشا هذا في الأدب جوزي اورتيجا) ويعني 
به ان الجمهور يتحول إلى وحدات مجهولة الهوية لا وجه لها أو إلى مجموعة من الئاس 
فقدوا شخصیاتهم وتقلصوا إلى مجرد كتلة غير متميزة المعالم. و«الإنسان الجمهور» هر 
النتاج النهائي لحضارة بدون ثقافة» متحرر من الشك والتفصيلات الثقافية. أنظر: 
José Ortiga Y. Gasset. The Result of the Masses (N.Y. Norton).‏ 
۰(7( أنظر «ماکس هور کیْمر ¢ Max Horkheimer: Dialectic of Enlightenment, trans. John‏ 
e (New York: Herder and Herder, 1972).‏ 
)۲١(‏ مصطلح ١ءوانK‏ يعني الأعمال الفنية أو الأدبية ذات المستوى الهابط» وهي أعمال صيغت 
لاجتذاب الذوق الشعبي السائر. 


۱۹ 


واحد دوره فيه» كل شخص يتحول إلى مؤد. أما الثقافة الجماهيريةء فإنها تقدم 
نموذجاً آحر مختافاً. فالناس هنا :منفصلون انفصالاً تاماً إلى: عجن 
و«(مستهلکین») للسلع الثقافية» فهل هناك من يعتقد حقاً أنه يستطیع التأثير في 
برنامج تليفزيوني إلا إذا كان - طبعاً - ينتتمي إلى الفغة القليلة التي تصنع هذه 
البرامج؟ إن ما يُسمى بوسائل الإعلام الجماهيرية (كالصحافة والراديو 
والتليفزيون) هي في الحقيقة وسائل للتلاعب بالجماهير. فمن ناحية» يوجد 
مکتب المخررين وهو مكون من عدد من الناس عملهم هو إنتاج البرامج. وعلى 
الناحية الاحرى ملايين المشاهدين السلبيين. 


لقد أجريت دراسة في سنة ١‏ كشفت عن أن الإنكليزي العادي يقضي 
من ۱١‏ - ۱۸ ساعة في الأسبوع يشاهد التليفزيون"". فقد أصبح التليفزيون 
یحتل مکان الأذتث بشکل مطرد» فهو قريئه في الحقل اي وؤجد أن خا 
من كل ثلاثة أشخاص من الفرنسيين لم يقرأ في حياته كتاباًء وأن الأمة الفرنسية 
تقضي وقت فراغها أمام التليفريون' ". وقد أشارت الدراسة أيضاً إلى أنه بالنسبة 
لشمانية وسبعين في المائة من السكان» وجك ان الرسياة القافية الاأساسية لتمضية 
الوقت هي التليفريون. وفي دزا اریخ اة «أسبوع الكتاب» سنة ١۱۹۷ء‏ 
ا الموقف في اليابان لا يختلف عنه في الدول الأخرى. فحوالی ۳۰/ 
من اليابانيين لا يقرأون الكتب» بينما كل واحد منهم يمضي ساعتين ونصف 
الساعة يومياً يشاهد التليفزيون. ويذهب البروفسور «هوريكاوا») بجامعة «سان 
فرنسیسکو» | إلى أن استعداد الجيل الجديد أقل من المستوى المعياري للجامعة. 
ويفسر «هوريكاوا» ذلك بطريقة مبشطة» حيث يقول: إن التليفزيون قد حل محل 
الأدب والتفكيرء وبالتالي استطاع أن يقلّص النشاط الفكري. .إنه يقدّم بازلا 

هزة لجميع مشكلات الحياة“". 


(CD‏ هذه البيائات مستقاة من المطبوع الحكومي المدشور تحت عنوان: 

Society Trends: a statistical annual of the British Government. 
Le Point, 1975. ملخص من دراسة قامت بها مجلة:‎ )۲۳( 
Naoyoshi Horikawa: Gendai Masukomyunikeshon ron )۸.p. 1974(,. «هوریکاوا)‎ (4) 
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ويمدنا هذا العصر بأمثلة تدلنا على أن وسائل الإعلام الجماهيرية للثقافة _ 
ا ك ها الجكرمة - دما وسال لتضليل الجتاهین کاسرا ما يكو 
التضليل. فلم يعد هناك حاجة للقوة الغاشمة لحمل الشعب على عمل شيء ضد 
إرادته. حيث يمكن الوصول إلى ذلك اليوم بطريقة مشروعة» وذلك بشل إرادة 
الشعب عن طريق تغذيته بحقائق مغلوطة جاهزة ومكررة» ومنع الناس من التفكير 
أو الوصول بأنفسهم إلى أحكامهم الخاصة عن الناس أو الأحداث. 


لقد أثبت علم نفس الجماهي كما أكدت الخبرة» أنه من الممكن التأثير 
على الناس من خلال القكرار المُلخ لإقناعهم بخرافات لا علاقة لها بالواقع(". 
وتنظر سيكلوجية وسائل الإعلام الجماهيرية إلى التليفزيون على الاحص باعتباره 
وسيلة - ليس لإخضاع الجانب الواعي في الإنسان فحسب - بل الجوانب 
الغريزية والعاطفية» بحيث تخلق فيه الشعور بأن الآراء المفروضة عليه هي آراؤه 
الخاصة". 


وترى جميع المجتمعات الشمولية فُرصتها في التليفزيون وتددفع لاستخدامه» 
وهکذا أصبح التليفريون ددا للحرية الإنسانية» أكثر حطراً من البوليس 
والسجون ومعسكرات الاعتقال السياسي. وأعتقد أن الأجيال القادمة ‏ ما لم تكن 


(۲۵) حتی سنة ٠۹٤١‏ كان اليابانيون يتعلمون أن «الميكادو» هو سليل إلهة الشمس» وأن اليابان 
حلقت قبل بقية العالم. وكان الطلأب يتعلمون هذه الخرافة حتى على يد أساتذة الجامعة. 
ولكن هذه الحالة أصبحت الآن في ذمة التاريخ. أما اليوم فنصادف خرافات على شکل عبادة 
القادة في روسيا وفي الصين وكوريا الشمالية (عبادة ستالين وماوتسي تونج وكيم إل 
سونج). جميع هذه الخرافات على نمط واحد» مثلاً: «كل كلمة للقائد المبججل 
الرفيق كيم إل سونج قد استقرت في أعماق قلوبنا كما يتخلل الماء الأرض العطشى... ! 
سنمضي عاقدين العزم على السير وفق الخطة العظمى للدمية الاشتراكية اي صاغها 
المبجل المحبوب الرفيق كيم إل سونج» من مقال كتبه كيم جون مُوي. وني تابوت 
زجاجي بساحة أحد المصانع بكوريا الشمالية رض حجر بداخله ومكتوب عليه هذه العبارة: 
«الحجر الذي جلس عليه الرفيق الحبيب المبجل عندما كان يتحدث». 


, Djura Susinjic: Fishermen For Human Souls :zgضرall‎ Ii کتاب جيد في‎ (۲٦( 


(Beograd: Zadruga, 1977). 
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قدرتها على التفكير قد دُمّرت تماماً - سوف صدم باستشهاد الجيل الحالي 
المسثهدف بدون عائق لتأثير هله القوة الضارية التي ل رابط لها. فإذا کانت 
الدساتير في الماضي توضع للحد من سطوة الحكام» فإن دستوراً جديداً سنحتاج 
إليه لکبح جماح هذا الخطر الجديد الذي يهدد يإقامة عبودية روحية من اا 
لأنواع. 

تتسم الثقافة الجماهيرية بحالة عقلية أشار إليها «يوهان هُوبزنجا) صطه[ 
Huizinga‏ باسم «الصبيانية) رانانمں. فقد لاحظ «هويزنجا) أن الإنسان 
المعاصر يتصرف بطريقة طفولية - بالمعنى السلبي للكلمة» أي بطريقة تتفق مع 
المستوى العقلي للمراهقة: تسليات مبتذلة» غياب روح الفكاهة الأصيلة» الحاجة 
إلى أحداث مثيرة ومشاعر قويةء الميل إلى الشعارات الرّانة والاستعراضات 
الجماهيرية» والتعبير عن الحب والكراهية بأسلوب بالغ فيه» اللوم والمدح 
المبالغ فيهماء وغير ذلك من العواطف الجماهيرية القاسية. 


وفي نهاية المطاف» نواجه موقفين مختلفين تجاه الآلة والتكنولوجيا. فالثقافة 
لديها «خحوف من الآلة»» وكراهية غريزية للقكنولوجيا: «الآلة هي الخطيعة الأولى 
في الثقافة)"". جاء هذا الموقف من الشعور بأن الآلة كانت منذ البداية وسيلة 
للتلاعب بالأشياء ٹم تحولت لتصبح وسيلة للقلاعب بالإنسان. لنتذ كر 


النحذيرات التي عبر عنها كل من طاغور» وتولستوي» وهيدجر» ونايزفستني. 


iصNeizvest»‏ وذو کنر k«eاuه۴›‏ وآحرون. 


فاا الأحرى نجد الماركسي «هنري لیفیفر) ١۷۲ط؟م]‏ یتبنی فکرة 
ميختلفة تماما فهو يقول: «إِن أعلى مستوى للحرية يمكن الوصول إليه فقط في 


Nikolai Berdyaev: The Modern Crisis of Culture. «hl أنظر : »نيتولاي‎ (TY) 
Serbocroatian trans, (Beograd: Hriscanska... 1932). 

وأنظر أيضاً: «کنيٹ كلارك» في كتابه «الحضارة»» حيث يقول: «إن الذين استطاعوا أن 

ينفذوا إلى أعماق الصناعة في وقت مبكر كانوا هم الشعراءء فكان بليك )ه81 يقول أظن أن 
المصائع من عمل الشيطان... وقد مضى بعد ذلك ما يقرب من عشرين عاماً قبل أن يتنبه 
الإنسان العادي إلى المسخ الذي خلقته الحضارة., ج 


۹ 


کو ا کا ی د ت ع 
شيوعي»“ . في مجتمع (طوباوي) يحيا على الطوبيا كمشل أعلى مباشر أو غير 
مہاشر» سنجد الحليف الطبيحي هو الآلات والتکنولوجياء فالآلات تدم ولا 
بالتان e‏ إنها E‏ إیجاد التماثل من خلال ٠‏ 
ا في آلیات سبيهة ااا ومحكومة 0 E‏ واا فإنها 
و إمکانات السيطرة الكاملة للمجتمع ٠»‏ أعنى الاك «( على الفرد بواسطة 
بواسطة المراقبة المباشرة أو غير المباشرة على ما يفعله أو يقوله أو یفکر فیه. 


الويف والمطينة 


يتحدث الشعراء عن جحيم المدن الكبرى» بينما الما ركسيون يتحدثون عن 
«الحياة الغبية للريف»“". إن الشعور بكراهية المدينة هو رد فعل إنساني خالص» 
فكل إنسان هو شاعر بمعنى من المعاني» هو كذلك اليوم كما كان من قبل. 
ويأتي الاحتجاج ضد المدينة وضد الحياة الحضرية من الدين والثقافة والفن. فقد 
كانت روما عند المسيحيين الأوائل هي مملكة الشيطان التي بُفترض أن تتبعها 
نهاية العالم» يوم القيامة. 

وتقل نسبة التدين تبعا جج الد اور ه0 اا تر كير الال 
الحضارية التي تساعد على عرلة الإنسان. فكلما اتسعت المدينة قلت الطبيعة 
والسماء فوقها؛ فهناك دخان أكثر وجدران من الاسمدت المسلح وتكنولوجيا 
وجريمة. باللسبة لحجم المدينة هناك علاقة عكسية بالتديّن وعلاقة طردية 


Keneth Clark: Civilization (London: BBC, 1962) p. 321. = 

Henri Lefèbvre: Every Day Life in the Modern World. trans. Sacha «هنري فيفر«‎ (۸) 
Rebinovitch (New York: Harper and Row, 1970). 

Karl Marx & Friedrich Engels: The Communist أنظر : «کارل مارکس)‎ )۲۹( 

Manifesto: Principles of Communism. 
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بالجريمة' ". فهاتان الظاهرتان لهما أسباب مشت ركة من حيث أنهما مرتبطان 
بما يُسكى «الجمال الواقع في مجال الخبرة». 


إنسان القرية لديه فرصة أكبر لكي يشاهد السماء المنقوشة بالنجوم» والحقول 
الخضراء والزهور والأنهار والنباتات والحيوانات» فهو يعيش متصلاً بالطبيعة 
وعناصرها المتنوعة. ويقدم له «الفلكلور» الفني وطقوس الزواج والأغاني الشعبية 
والرقصات» نوعاً من الثقافة والخبرة الجمالية ليست معروفة لإنسان المدينة. أما 
الإنسان الحضري» فإنه يعيش في إطار مدينة كبيرة تغص بالمعارف السلبية 
لوسائل الإعلام الجماهيرية زشحاطة بأشياء قبيحة من المتتجات الصناعية. ليس 
الحس يإيقاع الطبيعة الذي تملكه الشعوب البدائية قد ذَبُل تقريباً عند الإنسان 
الحديث؟ ومن أكبر الأخطاء في عصرنا شيوع فكرة أن ساكن الحضر لديه فر 
أكثر لممارسة الخبرة الفنية والجمالية. كأنما الحفلات الموسيقية والمتاحف 
والمعارض التي بتردد عليها نسبة ضيلة جداً من سكان المدينة يمكن أن تكون 
تعويضاً عن النشوة الجمالية التي قد تكون لاشعورية ولكنها قوية عند إنسان 
القريةء الذي يستمتع بمشاهدة المنظر الرائع لشروق الشمس» وليقظة الحياة بعد 
انتهاء فصل الشتاء! إن غالبية سكان المدينة يمارسون أقوى مشاعر الإثارة في 
مباراة حامية لكرة القدم أو ملاكمة. وإجمالاً نقول: إن إنسان القرية حي وأصيلء 
أما العامل الصناعي الحضري فهو آلي وميت. 


هنا فقط في إطار س ا المختلف e‏ المختلفةء ولیس في ۰ 


سال عن سير E‏ إنسان القرية وف ادن عند العامل الصناعي 
الحضري'". إن الدين ينتمي إلى الحياة والفن واللقافةء أما الإلحاد فينتمي إلى 
التنظيم والعلم والحضارة. 


)۳٠(‏ طبقاً لبعض الإحصائیات ۱۲ إلى ۱۳ من سكان «باريس» فقط يذهبون إلى الصلاة 
الكاثوليكية» وفي «ليون» ترتفع النسبة إلى ٠۹‏ وفي «سانت إثيين» تبلغ النسبة ./.۲۸,١‏ 
أما البيانات الإحصائية عن الجريمة فلا بد أنها تعطي تد جا عکسیاً. 

= لا واحدة من الظاهرتين يمكن تفسيرها بعدم توافر الأمن الاقتصادي» فحياة العامل الصناعي‎ )۳١( 
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الطبقة الغاملة 


لان الطبقة العاملة هي نتاج المدينة» فقد عانت على الأغلب من التأثي کک 
لما يُسمى «بالحضارة الخالصة) أي ر التي تخلو من التقافة). إ 
المصنع ينهك الشخصية ويستبد بها. كتب أحد علماء الاجتماع» فقال: 0 
العمال - وقد نحضعوا لنظام صارم ۔ ينقلون عاداتهم التي اکتسبوها' في عملية 
و إلى تنظیماتهم الغمالية» فهم يَخلؤن عن قوتهم إلى البيروقراطية التي 
نشأت تلقائيا والتي تلعب 0 افا سواء في الدول الاسيالة الدول 
الاشتراكية". 


لقد كشف «هربرت ماركيوز» أن العمال في دولة رأسمالية متقدمة حيث 
یکون تأ ثير التكنولوجيا والمصانع على أشده» لم يعودوا قوة ثورية» وأن الطبقة 
الفاة و دجا لجماعة مُستغلّة يتلاعب بها ويمكن مداهنتها والإشادة بها: 
ولكن يندر استشارتها أو اتباع رأيها. إن أكبر طبقتين غماليتين في العالم - تلك 
التي في الولايات المتحدة والتي في الاتحاد السوفياتي ۔ لیس لھما ا حقيقي 
على البناء السياسي في دولتيهما ولا على القرارات التي تتخذ فيهعا"". 


إحدى النتائج الثانوية لهذا الوضع - إلى جانب الانسلاخ من الدين والفنون - 
هو فقر الفكر» أو العقم النظري في حر كة الطبقة العاملة. وهي حقيقة اعترف بها 
الكتاب الشيوعيون أمثال: «جورز» ۲ه و«جارودي» 64y‏ و«باسو) 0ء84 
و«ماللي» 1 في مقابلة مع مراسل صحيفة إيطالية هي «إلكونتمبرانو) 
›]lcontemporano‏ قال الكاتپ الما ركسي الشھیر (لو کا کس) ٥s‏ )ں1: (بعد 


= ليست أكثر أمناً من حياة إنسان القرية في هذه الناحيةء فإن السوق غير مستقر ومتقلب 
كالسماء. وقد أوضح «ماركس» أنه بالنسبة للعامل الصناعي» السوق قوة سحرية ليس في 
. متناوله السيطرة عليها. 
(۳۲) إلى جانب ذلك توجد دلائل قوية تشير إلى أن هناك تأثيراً كبيراً للمافيا وبعض الجماعات 
السرية في إدارة بعض الاتحادات العمالية في امریکا. 
(۳۳) أنظر: «هربرت مارکیوز»: 
Herbert Marcuse: A Critique of Pure Tolerence. (Boston: Beacon Press, 1969).‏ 
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«ما ر کس» لم يساهم أحدٌ عدا «لينين» أي مساهمة نظرية فى مشكلات التطور 
الرأسمالي». فلما انعطف نظره إلى الفترة «الستالينية» في الاتحاد السوفياتي قرر 
رلو کا کس): أن «کل فكر حر قد أحمد»» واعثبرت بعض الاراء الشخصية قوانين 
نظرية. ونشاً جيل بأكمله في هذا المناخ الذي تدهور فيه الحس النظري. 


وفي الحقيقة» لا نجد بعد ماركس - الذي لم ينشاً في طبقة عمالية وإنما في 
الطقة المعو سطة :ع أئ :فة اة دات فة درت عن الطبفة :اليناكة 
باستثناء فكرة الإدارة الذاتية في يوغسلافياء التي - رغم بعض الصعوبات - تمثل 
طريقاً متميزاً. على أي حال» هذه الفكرة تعني تحؤراً من التمذجة والعقائدية 
المغلقة التي وضعت فيها الماركسية الأغلال على نمو فكر الطبقة العاملة. 


الإضرابات التي تهز. الاقتصاد الرأسمالي عادةٌ ما تحمل طابعاً اقتصاديا 
وتنتهي في صيغة تسوية رفع بمقتضاها أجور العمال. وحيث أن عماية النمو 
الاقتصادي لم يتبعها تدهور في أوضاع الطبقة العاملة كما تبأ ماركس» فقد 
ؤجدت طريقة لترتيب سلام طبقي بدلا من الحرب الطبقية بين المجموعات 
ذات المصالح التناقضة فى المجتمم". 


إن الشكل التقليدي للطبقة العاملة» أي طبقة «البروليتاريا» المقهورة في 
المصانع» و طبقاً لما رکس ۔ ستوجد «(حتی تلغي نفسها» کان شکلاً 
فالآلات تأحذ دور العمل اليدوي وأصبح الدشاط الإنساني مُنْصَباً أكثر فأكثر على 
السيطرة على النظم الآلية الكبرى وإدارتها". 


9 إن الأهمية الاقتصادية للإضرابات العمالية ليست بالضخامة التي تبدو عليها للوهلة الأولى. 
فطبةاً للإحصاءات الصادرة من معهد سويدي سنة ٠۹۷۸‏ عن أكبر الدول الرأسمالية: 
الولايات المتحدة وبريطانيا وإيطاليا وكندا أحذت الإضرابات ۔ خلال حمس سنوات (من 
۳ - ۱۹۷۸( - أقل من ١‏ من وقت العملء وفي السويد أحذت ٠‏ دقائق من وقت 
العامل اليومي» بيدما في سويسرا بلغت حداً لا يذ کر. 

(ه٠)‏ طبقاً لبعض التحليلات: العامل الذي يعمل على آلة كاملة الميكنة يقو بعمل ناشط لمدة 
ساعة واحدة في الأسبوع» بيدما يمضي الساعات الع والثلائين الباقية مجرد ملاحظ للالة < 
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إن تطور العلم والتكنولوجيا و«تطور وسائل الإنتاج» لم يود إلى قوة الطبقة 
العاملة ولكن إلى تدهورها. لم يمنح هذا التطور قوة للعمل» بل على العكس نقل 
النقطة الحاسمة في الإنتاج وكذا الأهمية الاجتماعية إلى الذ كاء التكنولوجي. 
وهكذا» تلاشت آخر المثالية والرومانسية الثورية. وظهرت على المسرح 
«التكنوقراطية» أو القوة العقلانية التي لا قلب لهاء وهي النتاج النموذجي للحضارة 


الا 
الكين والثورة 


لم تكن الثورة حدثاً قاصراً على ميادين الحضارة أو الاقتصاد أو المجتمع أو 
السياسة. فكل ثورة حقيقية هي عضو في أسرة كبيرة تدميز بسمات: الإيمان» 
والشعور المتضخم بالقوة والأهمية» والعدوان» والرغبة العارمةء والتضحية 
والموت - هذه المشاعر التي هي أبعد ما تكون عن نطاق المصلحة والوجود. 
وأي شخص کان له دور في ثورة أو تابع تطورها عن قرب» يستطيع أن ي كد 
اوجود هله او الأحلاقية إنه يرى الثورة كقصيدة ملحمية وليس فقط 
و فم ای ار رای ےا ا وا یر ا جر الجمال في 
الدول الرأسمالية عن الثورة» كما يفسر من ناحية أخرى حماس الشعراء والفنانين 
والمتدينين للثورة» التي قد تبدو ملحدة عند إعلانها. ولكن» إذا نظرنا إلى الثورة 
من الداحل - لا باعتبارها عملية ولكن كجزء من الحياة - فستبدو لنا كالدراما 
التي تؤثر في الناس تأثير الأديان. أما إذا تُظر إليها من الخارج» أي من وجهة النظر 
السياسية الواقعية» فيمكن أن تتخذ صفة مختلفة وهدفاً ميختلف". 


= فقط. والتطور في هذه الناحية سريع جدأً» حصوصاً بعد أن سادت تكنولوجيا الحاسبات الآلية 
في فروع كثيرة من فروع الصناعة. ويبدو أن «ماركس» وهو جدلي عظيم لم يستطم أن يتبين 
هذا التطورء أو أنه لم يستطع استخلاص النعيجة المناسبة منهء فقد نظر إلى الطبقة العاملة نظرة 

جامدة لا نظرة جدلية. 
)"( في القصيدة الشهيرة «اثنتا عشرة منهم» للشاعر الروسي كدر لك« Alexander Bloke‏ 
(أعضاء الحرس الأحمر يقودهم المسيح) کانٽ هذه هي رؤية القصيدة لحدث الثورة = 


1٤ 


إن المجتمم الذي تسیطر عليه مشاعر القضامن والتضصحية والمصير المشترك 
يعتبر في «حالة دينية). هذا هو مناخ «الحرارة العاطفية العالية» الذي يظهر فى 
حالات الطوارىء» وفي الاحتفالات الدينية عندما يجمع الناس شعور الأخرة 
والصداقة. 
إن المجتمع العاجز عن التديّن» هو أيضاً عاجز عن الثورة. والبلاد التي تمارس 
الخماسن :اوري ارين نوعا امن الشاغر ادي اة إن مشا لأر 
والتضامن والعدالة هي مشاعر دينية في صميم جوهرهاء وإنما موجهة في ثورة 
اقيق الحدالة والجنة "على هذه الأرضن: 
إن کلا من الدين والثورة يولدان في مخاض من الألم والمعاناة ویحتضران فی 
إذا تحققاء يبدا الموت يتسرب إليهما. ففي مرحلة القحمَق في الواقع العملي 
يجان مؤسسات وأبنية» وهذه المؤسبسات نفسها هي التي تقضي عليهما في 
فإذا وجدنا خحصوما للثورة في نطاق الدين» فهم خصوم ينتمون إلى الدين 
الرسمي فقط» أي إلى الكنيسة ونظامها الإداري الهرمي» أو الدين المؤسشسي 
الرائف. وعلى العكس» فإن الثورة الزائفة أي الثورة التي تحولت إلى مؤسسة وإلى 
بيروقراطية» تجد دائماً حليفها في الدين الذي تحؤل هو أيضاً إلى مؤسسة وإلى 
بيروقراطية. فما أن تبدأً الثورة تكذب وتخدع نفسها حتى تمضي مع الدين 
المزيف يدا بید. 
التقطم خد الإنسار“ 
وفقا لکلام العالم الامريكي «جوليوس روبرت اوبنهیمر) مخترع القنبلة 
= الشيوعية» وقد كتبت بعد قيام الثورة مباشرة فهاجمها الماد الرسميون باعتبارها قصيدة دينية. 
ونبحن لا نعرف ما إذا كان وزير الثقافة آنذاك «لوناتشارسكي) )ء٤14‏ ٥٤ه"ن]‏ قد نجح في 
حماية «بلوك) بزعمه أن القصيدة مجرد «رؤية قائمة على الفاجعة): 
(London: Chatto and Windus, 1920).‏ 


(«) عندما يتحدث المؤلف عن «التقدم» فهو يعني التقدم المادي التقني فحسب. (المترجم) 
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لهيدروجينة: أن الجدس اليشري قد حقق تقد تكولوجي ومادباً في الأرمين 
سنة الماضية أكثر مما حققه خلال الأربعين قرناً الماضية» فقد زادت المسافات 
المتاحة للإنسان من '"٠١(‏ إلى “٠١‏ والحزارة من “٠١(‏ إلى ٠١‏ 
والضغط من ٣۹ ٠(‏ إلى 0 وفي مدی ۳۰ سنة قادمة سوف تستبدل 
تماماً المحركات ذات المكبس القديم بسفن تديرها الطاقة النووية. إن اليوم 
الذي بستقوم به الكابلات الكهربائية تنحت أرض الشوارع بتسيير السيارات 
الكهربائية على الطريق قريب"". أما «جان روستاند»» فقد بحث تطؤر 
الإمكانات السحرية للبيولوجياء حيث ذهب إلى أنه باستخدام مواد وراثية من 
أناس بالغى الذكاءء سيتمكن الجنس البشري من تشكيل نفسه. وإذا نجح 
العلماء في إنتاج 5۸4 بطريقة صناعية (وهو القاعدة الكيميائية للوراثة في 
الكروموزومات)» فإن احتمالات جديدة لا حدود لها ستظهر في حياتنا. بحيث 
يستطيع كل إنسان أن يحصل على طفل ممصم وفق رغبته. إن العقل البشري 
الذي يحتوي على عشرة بلايين خلية يمكن أن يضاف إليه بضعة بلايين أخرى 
مأخوذة من مكان آخر» أو منتجة بعملية خاصة. وسيصبح استزراع أجزاء الجسم 
وأعضائه المأحوذة من الجثث حدثاً معتاداً. كما أن اكتشاف أسباب تدهور المخ 
سوف يجعل ممكناً ذلك الحلم القديم الذي راود الإنسان» حلم إطالة العم 
وذلك عن طريق تقليل ساعات النوم التي يحتاجها الإنسان“". وستسمح 
الإمكانات الاقتصادية للعالم المتقدم بتقصير أسبوع العمل إلى ٠١‏ ساعةت 
وبتخفيض العمل السنوي إلى تسعة أشهر فقط. وتكشف الإحصاءات» أنه في 
سنة ۱۹٦۰۵‏ م» كان هناك 1٩‏ مليون سيارة و٠٦‏ ملیون جهاز تلیفریون و۷,۷ 
مليون قارب ويحتٍ في الولايات المتحدة. وفي السنة نفسها أنفق الأمريكيون 
٠‏ بليون دولار على الإجازات فقط. وأن حمس السلع الشخصية في الولايات 
المتحدة هي مواد للرفاهية. وقد نحسب أحدهم فوجد أن الدول الغنية التي 
)۷( iÎظ:‏ aıgiÎر Julius Robert Oppenheimer: On Science and Culture, Ercounter‏ 

(October: 1962). 


Jean Rostand: Humanly Possible: A Biologist’'s Notes on the future «دilۃwgر‎ : انظر‎ )۳۸( 
of mankind, trans. Lowell Bair. (New York: Saturday Review Press, 1973). 
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تشكل ثلث العالم تنفق ٠١‏ بليون دولار في السنة على مواد الزينة وحدها. وفي 
ری ا ا ی ا ع 
وفى الستين سنة القادمة سيكون أعلى حمس مرات مما هو عليه الآنء 
e‏ 


بعد هذه الرؤية المتفائلة» من حقنا أن نتساءل: هل يعنى هذا أن الحياة 
ستكون أغنى حمس مرات وأنها ستكون أسعد وأكثر إنسانية؟ إن الإجابة على 


هذا السؤال كما سيبدو لنا قاطعة. ففي الولايات المتحدة الأمريكية» وهى أغنى . 


دولة في العالم» وقعت خحمسة ملايين جريمة سنة ۱۹٦٩‏ م. وكانت الزيادة في 
الجرائم الخطيرة أسرع ١١‏ مرة من الزيادة السكانية (۱۸۷./ مقابل .)/.١١‏ وفي 
الدولة نفسها تحدث جريمة كل ١١‏ ثانية» وجريمة قتل بالذات كل ساعة 
وجريمة اغتصاب للورض كل ۲١‏ دقيقة» وجريمة سرقة كل خمس دقائقء 
وسرقة سيارة كل دقيقة"". إن ازدياد نسبة الجرائم أمر يبعث على الفزع. ففي 
الولايات المتحدة سنة ١١۹١ء‏ كان هناك ٠,١‏ جريمة قتل بين كل ٠٠١‏ ألف 
من السكان» ارتفع الرقم سنة ٠‏ إلى حمس جرائم قتل» وبلغت في سنة 
۷ تسع جرائم قتل. وفي ألمانيا الغربية حلال ٠١‏ سنة زادت جرائم القتل 
ثلاث مرات. وفي سنة ۱۹٩٩‏ شجل مليونا جريمة ارتفعت في سنة ۱۹۷۰ إلى 
٠,۳,٠٠‏ جريمة. وزادت نسبة جرائم القتل العمد ٠١‏ خلال السنوات 
العشر الأخيرة. وزادت نسبة جرائم العنف في اسكتلندا في المدة نفسها ./.٠٠١ ١‏ 
وفي كندا زادت جرائم القتل بنسبة 4۸,۲/ خلال الفترة من (۱۹1۲ - 
٠۰‏ )» وقد يكون لإبطال عقوبة الإعدام سنة ۲ اله ما ولكن ليس الأثر 
الوحيد على تفاقم الظاهرة. 


وفي أحد استطلاعات الرأي التي ارت يت في فرنسا ا وضع 
الفرنسيون ET‏ س قائمة e‏ ا یلد 


Yearly Report of FBI, 1965. هذه البيانات مستقاة من:‎ )۳۹( 
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۹۷٩ - ۱۹۰۹۱٩(‏ زادت جرائم السرقة في فرنسنا بنسبة ۱۷۷./» وفي بلجیکا 
تاع غد الجراق ن س ۹51۹ ۱۹۷7 

في المؤتمر الدولي السابع لعلماء الجريمة الذي انعقد في بلجراد (سبتمبر 
0۹۷ كان هناك إجماع في الرأي على أن الوقت الراهن يتميز بالترايد 
المذهل للجريمة في جميع البلاد. ولتفسير هذا الوضع اعترف علماء الجريمة 
الأُمریکیون بان کو كبنا هذا هو محيط من الجانحين» فالناس جميعاً» بشكل أو 
باحر» لديهم نزعة الجنوح» وأنه لا يوجد أمامنا مخرج من هذه الكارثة. 

وفي تقرير للأمم المتحدة تحت عنوان «الوضع في العالم »»۱۹۷١‏ كشف 
عن بعض الحقائق في دولة صناعية لم يصرح باسمها: أن عدد المراهقين الذين 
تعامل معهم البولیس قد ازداد من ملیون واحد سنة ۱۹۰۰ إلى ٠,٤‏ مليون سنة 
“٥‏ وذكر سكرتير عام الأمم المتحدة في تقرير له «أن بعض الدول 
الأكثر تقدماً لديها مشكلات خطيرة في مجال الجنوح... فبرغم التقدم المادي» 
لم تكن الحياة الإنسانية أقل أمناً مما هي عليه اليوم. ون مختلف الأشكال من 
الجرائم (الشخصية والعامة) من سرقة وغش وفساد وجرائم منظمة» تمثّل ثمناً 
غالياً يدفعه الإنسان من أجل وسائل الحياة العصرية والتقد»'“. 

وقد أظهر البحث الذي قام به عالم الطب النفسي السوفييتي «هُداكوف» 
توسعا مخيفا في تعاطي الخمور» خحصوصا في الدول المتحضرة بعد الحرب 
العالمية الثانية. فقد تضاعف بيع الخمور على مستوى العالم من سنة ٠۹٤۰‏ 
۰ وفي سنة ۱۹٩۰‏ ارتفع ۲,۸ مرة» وفي سنة ۱۹۷۰ أصبح ٤,۳‏ مرات. 
وفي سنة ٠,١ ٠۹۷۳‏ مرات. وهناك ظاهرة معينة وهي التوسع في تعاطي الحُمور 
ن التساء والخباب .قرفا يانات الصادرة عن وة رة اة 


)+٠(‏ الأمم المتحدة. 
U.N. Reporl: The Situation of the World in 1970. (Paris: Unesco, n.d.).‏ 
)٤١(‏ سكرتير عام الامم المتحدة. 
U.N. General Secretary Report: Prevention and Fighting* Against Criminality‏ 
(Paris: Unesco, 1970).‏ 
)٤۲(‏ أنظر: «هداکوف» Lydia Hodakov: Sociology of Work‏ 
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تسمى «المساعدات المتيشرة) fered Help»‏ 0» في 14۷۳ کان هناك ۰ 
آلف مدمن ذ في إنجاترا» أكثر من ۰ ألفاً منهم من ٠‏ التنساء. e‏ 


الأمر عادة في مستشفی الأمراض العقليةء وأن واحدة بين کل ثلاث منهنڻ لديها 
نزعة انتحارية. 


وتحتل فرنسا رأس القائمة من حيث استهلاك الخمور في أوروباء تتبعها 
اطاا وروا رطا اقات رة مالكير حل رفن اة 
المكان الأول» حيث بلغ ضحايا الكحول ٤٤,١‏ ضحية من كل ٠٠١‏ ألف من 
السكان» وتتبعها فرنسا ٠١‏ وفاة من كل ٠٠١‏ ألف» ثم النمسا ٠١‏ وفاة"“. 

أصبحت مشكلة إدمان الكحول فى هذا القرن مشكلة الأغنياء والدول 
المتقدمةء فإذا كان الكحول والمخدرات ملاذاًء فأي ملا هذا الذي يتطلع إليه 
الأغنياءء ومن أي شيء يهربون؟ لقد اعتدنا في الماضي أن نربط بين الإدمان 
والفقر والتخلف وكان عندنا أمل في مستقبل أفضل. ولكن المأزق الآن مأزق 
شامل» حيث يقول خبير سويدي: «لأسباب لا نستطيع تحديدها أو تسميتهاء 
نجد أن أعراض هذه الأمراض الاجتماعية يعبر عنها فى السويد بصراحة أكثر من 
أي دولة ااه ولمواجهة حقيقة أن هناك اا م :ع ی ادون 
هو مدمن للكحول فرضت الحكومة السويدية زيادات متتابعة وكبيرة من 
الضرائب على الكحول» ولكن بدون أثر يُذكر. 

اما الغرو البشع للأدب الإباحي» فمن المؤكد أن له الجذور نفسها. فأكثر 
الدول تحصراً - مثل فرنسا والدانمارك وألمانيا الغربية - تحتل المركز الأول في 
هذا المجال. ففي سنة ۱۹۷۰٥‏ کانت الأفلام الإباحية تمثل أكثر من نصف 
مجموع الأفلام السينمائية المُعدة للعرض. وفي باريس وا جد 5 ارا 
للسينما مخصَصة لعرض هذا اللون من الأفلام. وقد حاول الطبيب النفسي الشهير 
البروفسور «بلائشارد» أن يفسر هذه الظاهرة» فقال: 


إن الأيديولوجية المسيطرة تكبت الشخصية أكثر وأكثر» فهي توجه الإنسان 


.١۹٩۳۱ إحصائیات سنة‎ )٤۳( 
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لحياة آلية وفقاً لخطة (نوم - قطار - عمل)“» وهي خطة تمنح مستوى معيناً من 
المعيشة ولكنها تحرم الإنسان من الخبرة والإثارة الحقيقيتين. كل شيءِ مجهز 
انق حتی الإجازات منظمة ومخططةت SS‏ الشأن ل يستطیع ان يغير أي 
سیء. ولهذا السبب» یحتاج معظم الناس غريزياً إلى الهرب ن أنفسهم ليجڙبوا 


أنواغاً من الإثارة الرحيصة. وتجد هذه الحاجة إشباعها في الافلام الإباحية)““. 


حتى ألعاب الحظ تتلاءم مع «تقدّمهم» في الحضارة. وهذه أيضأً تتبع الاتجاه 
العام لارذائل مع إدمان الكحول والإباحية» و الرحيص الهابط» وغير ذلك 
من بلاء. فأ كبر مدن القمار في العالم توجد في اعلى مناطق الحضارة: «دوفیل) 
eااDauvi»›‏ و«مونت کارلو» و«ماکاو» M440‏ ولاس فيجاس». في مدینة 
البيانات الرسمية إلى أن الفرنسيين قد أنفقوا عام )١٠١( ٠۹٠٦١‏ بليون فرنك في 
من المجريين يشتري «تذكرة اليانصيب» «اللوتاري». ووفقا لاستبيانات عما 
يخصصه الأفراد فى نفقاتهم وجد أن أكبر اهتمام بألعاب القمار سائد في السويد 
متبوعة پإسرائيل والدانمارك. فالمنحنی یتلاقی مع منحنى مستوى الحضارة مع 

وطبقاً لبيانات البوليس الرسمية في نيويورك كان هناك أكثر من ۲۳ ألف 
شاب في نيويورك مسجبلين کمدمدين للهروپين؛ وعیره من المخدرات الثقيلة سنة 
۳ . وقدر أن العدد الحقيقى للمدمنين يريد عن مائة ألف. وفي «كلية هنتر 
بنيويورك» أكثر من نصف الطلاب يتعاطى الحشيش» وهو الخطوة الأولى نحو 
المخدرات الثقيلة. 


وبعد الحرب العالمية الثانيةء وفی هذه الدولة نفسها ذات الثراء والرخحاء ظهر 


Keneth H. Blanchard and Paul Hersey: «بلانشارد»‎ )٤٤( 

Management of Organizational Behavior: Utilizing Human Resources, 2nd ed. 

(Englewood Cliff, NJ.: Prentice Hall, 1972), 

)*( يعني أن الإنسان يقضي حياته مربوطاً بسلسلة محكمة من روتين يومي منم بمواعيد دقيقة بين 
(النوم - ووسائل المواصلات - والعمل الآلي). (المترجم) 


۰ 


جل بای ھن الات لت کل ھی وکن رزه کل نجي أولفك هم 
«الوجوديون» أو ما يسمون «بالجيل المهزوم» الذين يبشرون بفلسفة «العبث). 
وهو جيل من المُّصر المعرضين للانحراف» و«الهبيز» الذين يتجاهلون الواقع 
ويسخرون من النظام والقواعد» وتنتشر أساليب سلوكهم وأفكارهم كما ينتشر 
الطاعون في المدن الكبرى في أنحاء العالم. 

نه لمن الخطاً الشديد أن نظن - تأسيساً على القول أو المظهر - أن ثورة 
الشباب سنة ١٠۹١۸‏ في أمريكا وفرنسا كانت ثورة سياسية أو أيديولوجية 
(عَمَدِيّة)» فالذي حدث کان ۔ على الحقيقة - ثورة أحلاقية. فى أمريكا كانت 
الثورة على ما يسمى «بأمریکا المۇسسة») أوغلن «المۇسسة)»› فرنسا کانت 
الثورة ضد مؤسساتها. وفي كلا الحالتين كانت الثورة ضد بعض مظاهر 
الحضارة. أو كما يقول «إجو لا ملفا) Maa‏ 4ا معا: «كانت مقاومة للأخلاق 
الاستهلاكية في المجتمع الصناعي». ولأن بعض الناس لم يستطيعوا أن يفسروا 
هذه الثورة في قلب الرخاء» فقد وصفوها بأنها «ثورة بلا سبب» كما قال «مالرو) 
:Malraux‏ «ثورة الشباب اللاعقلانية». وهي بالتأ كيد كذلك» إذا نحن جردناها 
من الجانب الأحلاقي. 


ما «آرثر ميللر»» وهو کم عذل في أمریکا الحديثة» فقد قال: «إن مشكلة 
انحراف الشباب لا تنتمي فقط للمدن الکبری بل | إلى الريف أيضاء إنها ليست 
مشكلة الرأسمالية فحسب» بل الاشتراكية أيضاً» ولا يقتصر ظهورها مع الفقر فقط 
و E E‏ 
مشكلة الأمريكيين الخلّص. إنني أعتقد أن المشكلة - في وضعها الراهن - هي 
نتاج التكنولوجيا التي دشرت الإنسان كقيمة في ذاته. E‏ 
الروح وتلاشت. ربما طردتها من الأرض وحشية السن الغالمن: أو أن 
العملية التقنية قد امتصتها من الآخرين فلم ثبق لأحد منهم» إلا أن يكون زبوناً 
بائع أو عاملاً تحت إِمْرَة مدیں او فقیراً امام غنی وبالعکس ۔ باختصار کعناصر 
پتلاعب بها بشکل أو بآحر» ولیس كشخصیات ذات قيمةم“. 


(ه) ليس من شك أن التليفزيون له دوره المحزن في هذا المجال. وقد أذيعت نتيجة لدراسةٍ > 
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کی یمک تفسير حقيقة أن عدد حالات الانتحار والامراض النفسية 
تتناسب طرديًاً مع مستوى الحضارة؟ وقد اشتكى عالم نفساني أمريكي فقال: 
«هذه حقيقة هامة من وجهة نظر نفسية» هل هؤلاء الناس أصبحوا اقل رضى مع 
وجود التحشنات التي طرأت على حياتهم المعيشية؟). هذه الظاهرة التي تظهر 
بصفة خحاصة في بعض الدول المتقدمة الخالية من المشكلات الاجتماعية 
التقليديةء تهز فى أعماقنا الثقة في التقدم. 

فی الولايات المتحدة» هناك ارت اشخاص من کل آلف سشیخص نرلاء في 

یات الأمراش العقلية. وفي ولاية نيويورك 0,2 شخص من کل ألن. 
وأكثر من نلصف الأسثة في جمیع المستشفيات الأمريكية يشغلها المصابون 
بالامراض العقلية. وفى هوليوود توجد أكبر نسبة من عدد الاطباء النفسانيرن في 
العالم. 

وطبقاً لتقرير رسمي لسلطات الصحة العامة الأمريكية سنة ٠۹۷۸‏ م أن 
واحدا من كل خمسة آمریکيین عانى من انهيار عصبي أو کان على حافته. هذه 
النتيجة مؤسسة على مادة لا تقبل الشك» فقد احتيرت عينة من الأاشخاص تمثل 
۱ مليوناً من السكان في سن النضج بین سن (۱۹ - ۷۹) سنة“. 


= استمرت ست سنوات كان موضوعها العنف في برامج التليفريون» وعما إذا كانت تسبب 
العنف في الحياة (وقد انتهت الدراسة سنة ۱۹۷۷). قال «وليام لسون» :William Balson‏ 
إن الإجابة للأسف بالإيجاب. وقد أجرى حسبة فوجد أن الطفل الأمريكي العادي 
يشاهد ۱۸ ألف جريمة قتل على التليفزيون قبل أن ينتهي من مدرسته الثانوية. 

)4٦(‏ أنشا الرئيس الأمريكي لجدة للصحة العقلية استمر عملها عشر سنوات ونشرت تقريرها في 
۷ وقد اكتشفت اللجنة أن مشكلات من هذا النوع أسواً مما کان متوقعاً وأن ٠/۳‏ من 
السكان على الأقل كانوا يعانون من آثار اضطرابات عاطفية حطيرة. وفي دراسة للمعهد 
القومي الصحة العقلية في السنة نفسها تبين أن أكثر من ٠,١‏ مليون أمريكي عولجوا من 
اضطرابات عقلية مختافة. . ووجد أن ثمانية ملايين طفل أمريكي من ٥ ٤‏ مليوناً کارا جارد 
لمساعدات بسہب صعوبات نفسية» وأن عشرة ملايين على الأقل من الناس عانؤا من 
مشكلات بسبب استهلاك الخمورء بینما زاد عدد مدمني الهروپين أكثر من نصف u‏ 


۱۲۲ 


والأمراض العقلية» بينما هي تقف على رأس العالم من حيث الدخل القومى» 
وفي الإلمام بالقراءة والكتابةء والعمالة وفي الضمان الاجتماعي. ومع ذلك فقد 
سجلت في السويد سنة ۷٦۱۹م» ٠۷١۲‏ حادثة انتحار بزيادة /.٠١‏ عن سنة 
..٠‏ وقد نشرت منظمة الصحة العالمية فى «جنيف» سنة ۱۹٦۸‏ قائمة 
مقارنة ليب حوادث الانتحار في عدد من الدول» وكانت الدول التمانى التى 
تصدرت القائمة هي: ألمانيا الغربية» والنمساء وكنداء والدانمارك وفلندا 
والمجر. في هذه الدول» كان الانتحار هو السبب الثالث .من أسباب الوفاة 
للرجال بين سن ٠٠ - ٠١‏ سنة» ثم تأتي بعد ذلك أمراض القلب والسرطان. ‏ 


وفي تقرير للمنظمة سنة ۱۹۷۰ء ببرز بوضوح «أن هذه الظاهرة تتوازى مع 
التصنيع والتحضر وانهيار الأسرة». وإذا نظرنا إلى الظاهرة نفسها في نطاق دولة أو 
مجتمع معين» فسنجد انها تزداد وضوحا مع درجة التقدم والتعليم. ففي 
يوغسلافيا» على سبيل المثال» نجد في «سلوفينيا» وهي أكثر تقدماً من 
الخمررات لاعت أنجعالات الاتار تش ۸ر فی کل ۵2 آلف من 
السكان» بينما في «(كسوفو» وهي متخافة حيث تبلغ الأمية فيّها »/.٤٤‏ هناك 
٤‏ ,۳ حالات انتحار من كل ٠٠١‏ ألف من السكان»ء ذلك وفق إحصائيات سنة 
1۷. وطبقاً لبحث أجراه د. «أنتونى ریل) «انهR۸‏ رصهاہA‏ .9» مدیر الخدمة 
الصحية: ران عدد حالات الانتحار ف الجامعات البريطانية اکبر ست مرات عن 
المتوسط القومي» بينما عدد حالات الانتحار في جامعة «كمبريدج» بالذات 
آ کر ر رات م اة حالات الانتحار بين الشباب البريطاني من السن نفسه» 
وهي حالة تستدعي القلق» حيث أن جميع الطابة البريطانيين إما نهم جاءوا من 
أسر ثريّة» أو على ينح دراسية من الحكومة. 

وقد يكون من الخطاً الفادح ومن الظلم أن نستنتج أن الظواهر المرضية التي 
ذكرناها خحاصة بالحضارة الغربية. وإنما الحقيقة» أنها تعبير عن الحضارة بحكم 
طبيعتها. فكل ما قيل عن الولايات المتحدة وألمانيا وبريطانيا والسويد ينطبق ِ 
أيضاً على اليابان» حتى وإن كانت تقع على الجانب الآخر من الكرة الأرضية 
وفي محيط شديد الاخحتلاف. قد تخضع هذه الظراهر لبعض التعديلات ولكنها 


۳ 


کک و 


تظل فطة بالاتجاه RT‏ ففي حالة اليابان» تأتي بعص الفروق من ناحية 
تماسك الثقافة اليابانية التقليدية ومن ناحية قوة الأسرة اليابانية"“. 


۰ 
ومن الصعب الكشف عن جميع الأسباب التي تكمن وراء هذه الظواهر الني 
نحن بصددها. ومهما یکن الان فقد امکن تتبع ظاهرة تعاطي المخدرات بين 
الشباب فى بيت ا فقد کتب د. (فلادیتا يروتیتش» ٥1ا٥[‏ ۾اإad‏ ۷ ›»D1.‏ 
وهو طبيب تفتائي. ترغلافي: إن الأسرة الإضطربة أو المخطمة اللي بب 
رر ا ف اهن ال ال اة م ی ادات ا 
حاطفة ضد الاضطراب الغصابي... إن اختفاء المجتمع الأبوي واحتفاء الأسرة 
الذي شاع الآن في العالم» يخلق جوا من التعاسة الداخلية مُعيرا عن نفسه 
يإحدى طريقتين في العالم الخارجي: الغضب والتمرد» أو حالة من اللامبالاة 
والسلبية والاستسلام ينتج عنها اللجوء لتعاطي المخدرات»““. 


الاجتماعية) إنشاء لجنة خاصة في مجلس الشيوخ الأمريكي للبحث في تأثير 
التكنولوجيا على الإنسان والمجتمع» وقال: «نظرا للظروف الحديثة» سوب یزداد 


ویقترح «(روجر رویل») Roger Rowel‏ مدیر مرکز «هارفارد لابحوث 
عبر الرنشان لو عقود ولكن ات سكن اة اة و عة ۰ 


جلافاً لوجهة النظر الماديةء ليست الحضارة والرفاهية متلائمتين تماماً مم 
الطبيعة الإنسانية فالفجوة الاجتماعية مثلاً كبيرة - بصفة عامة في الدول 
الكاثوليكية - أكثر منها في الدول البروتستانتية"““. ومع ذلك تشير حالات 
الانتحار والأمراض العقلية إلى وضع معكوس. إن «المادة» التي شلق منها 
الإنسان ليست هي - أو ليست هي فقط - ما كان يعتقد به العلم والبيولوجيا 
التطورية في القرن التاسع عشر. فالإنسان لا يُصلحه أن يحيا بحواشه فقط كما 


(4۷) أنظر: 
Anasaki: The Crisis of Japan Culture, (n.p., n.d.).‏ أ 
١ NIN. 9/11, 1969. (4۸)‏ 
)٤۹(‏ تفاوت الدخول في فرنسا مثلاً أعلى مرتين منه في إنجلترا وألمانيا الغربية» وأعلى ثلاث مرات 
منه في هولندا. 


أ 
۱۲٤‏ 


ترعم المادية: «الرغبة التي لا تعحقق تسبب الألم» والرغبة المحقّقة تولّد شعوراً 
بالإشباع»' “. إن الرفاهية وما يصاحبها من حالات عقلية تقلّل» بل تقضى على 
الارتباط بأي نظام يمي “. والحضارة أبعد من أن تمنح لحياتنا معني» إنما 
هي في الحقيقة جزء من الهراء في وجودنا. 


إن فقدان الاحتيار - وهو سمة قاتلة من سمات الحضارة - يظهر على أكثر ما 
يكون الظهور في العجز عن وقف إنتاج وسائل الدمار الشامل» كما يظهر في 
الإيقاع الرهيب لتخريب الحياة الطبيعية الذي يقوم به الإنسان المتحضر فى 
بیغته. إنه الصراع بين اللي والعضويْ» بين المبادىء الصناعية ا 
الطبيعية في حياة الإنسان. 


بسبب الغزو الحضاري يتقهقر خط الغابات في البرازيل من عشرة إلى خحمسة 
عشر كيلومتراً كل عام» وتغزو الصحراء المساحات .الخضراء. وفي الولايات 
المتحدة» أصبح /.۸٠0‏ من المياه العذبة ملوثاً بالعادم الصناعي. وكَّسبب الدخان 
المتصاعد من مصانع النحاس الكبرى في «تنسي» في تحويل التربة الغنية إلى 
صحراء تغطي الآن عشرين ألف هكتار من الأرض: وفي لندن (سنة »)۱۹١١‏ 
تسبب تركيز أحماض النحاس والسناج في الضباب في مقتل أكثر من أربعة 
آلاف شخص في يوم واحد. ويتصاعد من عادم المداخحن والسيارات في الولايات 
المتحدة ۲٠١‏ مليون طن من المواد الضارة بالصحة في الهواء المحيط كل 
عام. وفي فرنسا »)۱۹٦۰(‏ نفثشت محطات الطاقة ٠٠١‏ ألف طن من غاز 
الکبریت» وأكثر من ۸۲ مليون طن من نفايات الأفران. وقد ارتفعت هذه الأرقام 
سنة ١۹٠۸‏ برغم الكثير من الإجراءات الوقائية التي اتخذت. ويسقط في منطقة 
«الرور» طن بألمانيا ما يقرب من ۱۲۷ ألف طن من الغبار الصناعي سنويًاً. 
وفي المدن الإنكليزية والسويسرية التي تغطيها سحب الشناج» نجد أن الوفيات 
التي يسببها سرطان الرئة قد زادت ٠١‏ مرة خلال الخمسين سنة الأخيرة» وفي 


1 «شوبنهور). ا‎ )5١( 
.)٠۸( ولك متهم وآباءهُم حتى لشوا الذكر وکانوا قوما ورا. سورة الفرقانء الآية‎ ... )٥١( 
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الولايات المعحدة الأمريكية» زادت ٠١‏ مرة خلال العشرين سنة الأخيرة. وقد 
ETE‏ ا ف «طوکيو» عند تقاطع وياناجا» الكبير أن عشرة من کل ٤٩‏ 
فحصوا من المازة يحملون في دمائهم' من الرصاص من ۲ إلى ۷ مرات أكثر من 
المعدّل المعتاد» والسبب راجع إلى الغازات التي تنفشها قوافل السيارات. لقد 
قتلت السيارات منذ اخحتراعها عدداً من اليش اکر من عدد القتلى في جميع 
الحروب التي جرت في هذا القرن" “. 

ومن المستحيل أن نجد في هذه الحضارة - إذا اعتمدنا عليها وحدها - أي 
قوی يمكن أن تحارب كل هذا البلاء. بل أكثر من هذاء إذا اقتصرنا على سلم 
القيم السائد فى هذه الحضارةء فلن نجد قيمة أخلاقية واحدة يمكن أن تسد 
الطريق أمام غزو الإباحية» أو تقاوم انتشار الخمور. ويوجد شعور عام بالقنوط 
والاستسلام لدى علماء الجريمة الأمريكيين وهم يواجهون الارتفاع المستمر في 
التي تتمیز بجانب لاأحلاقي واضح 

إن الحضارة لا يمكن دحصّها من داخلهاء وإنما فقط من خارجهاء أعني 
بواسطة القافة. فمن وجهة نظر الحضارةء» لا يستطيع العلم أن يتراجع نحو الدين 
أو تتراجع الحضارة إلى الأسرة التقليدية» فالدائرة محكمة الإغلاق. 

شام المارح 

من الأمور ذات الدلالة أن تأتي الفلسفة التشاؤمية من المناطق الغنية المتقدمةت 
وإليك هذه السلسلة من المتشائمين (إبسن» هید جر» ميل بنتر» بک أونيل» 
بيرجمان» كامو» آنطوئينى . . . وغيرهم ). لقد ظل العلماء الذين يتبعون الظواهر 
الخارجية للأشياء على تفاؤلهم» أما المفكرون» وعلى الأحص الفتانون» فهم 
الارن 
)٠۲(‏ هذه البيانات مستقاة من دراسة أحد حبراء الطرق الأمريكيين هو «نورہرت تيمان») Norbe)‏ 

٣"‏ في مؤتمر دولي عن «آمن الطرق» عقد في باریس سنة »۱۹۷٩‏ تحت عنوان « کیف 


الهروب من هذا التقدم). 


۲1 


فإذا نظرنا إلى الأمر نظرة ا سیبدو لنا التشاؤم وکأنه ملازم للمناطق 
التي تم فيها القضاء على الاش والتي تتمتع بالقامين الاجتماعي» وبدخحلٍ فردي 
عا يبدأ من ألفي دولار فاکثر. کانت الفلسفة الاسكندنافية فلسفة تشاؤمية إلى 
فة حد منذ نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين. فهى ترى أن المصير 
الإنساني مصير مأساوي ولا أمل فيه وأن النتيجة النهائية لجميع مساعي الإنسان 
والوجود الإنساني بأشره ظلام وضياع. إنه لَمِنَ السخرية بمكان أن تظهر مثل 
هذه الفلسفة في بلاد قد تخلصت من الأمية منذ مطلع هذا القرن» بينما كان 
الجزء الجنوبي في أوروبا يرتع في بلهَبِية الجهالة. في سنة ٠۹٠٦‏ كانت نسبة 
الأمية في بلغاريا وسيبيريا »/.۷٠‏ وفي إيطاليا »/.٤۸‏ وفي إسبانيا 1۳./» وفى 
المجر »/.۳٤‏ وفي النمسا ۳۹./. ولاز غو لار عا إذا کان هناك علا 
بين التأمين الاجتماعي ذ فى السويد - وهو فيما نعلم أفضل نظام في العالم - وبين 
اا و چ المادي تولك شعورا بالنغامة 
الروحية؟ 


تتميز الحضارة بإيقاع بطيء في الحياة الداخلية على عكس النشاط 
ف للحياة الاقضادة والسياسية. ویر العبث هي الصورة الحقيقية 
للحياة الإنسانية في أكثر المجحتمعات تقدّماً اليوم. 


الرفاهية هى الصورة البرًانيةء والعبثية هى الصورة الجوانية للحياة. فإذا عبرنا 
ع هدا المرقت ليرا جديا تقرل: كلما رادت الرفاهية والرخاء كلما عاط 
الشعور باليأس والخواء... وعلى عكس ذلك» يمكن أن تكون المجتمعات 
البدائية فقيرة تتفاقم فيها الاحتلافات الاجتماعية الحادّة» ولكن كل ما نعلمه 
عنها يشير إلى أن حياتها مليعة بمشاعر قوية حصبة. إن الفلكلور - وهو أدب 
اجج البدائي - برينا بطريقته الخاصة كيف يمكن أن يبلغ النشاط الحي 
أقصاه عند الإنسان البدائي. إن مشاعر الاستياء والقنوط مجهولة تماماً 0 


المجتمع الق 


= «The Whole Mankind’s Opinion» ùli تحت‎ _ Galupo (ربgلاج»« کشفت أٌبحاث‎ (oY) 


۷ 


إنه المسرح الذي تبكشف فيه للعالم المعحضر «مأساته الإنسانية). قد يكون 
هناك بقايا امل ف المسرحيات الكوميدية والمسرحيات الموسيقية التقليدية 
القديمة. أما المسرحيات الجادة» فإنها تنفث التشاؤم. وما زال ا یمق 
هالة الكمال الزائف التي وضعها العلم على وجه الحضارة. يتدحل العلم غنوةً 
ببياناته عن وفرة السلع» ومعدلات الرنتاج بالجملة» وعن الطاقة» والقوة البشرية» 
بينما تشير الفنون إلى الضياع الإنساني» والبؤس الفكري والأخلاقي» والعنف» 
والوحشية والخواء النفسي في قلب الثراء والقوة للعالم المتقدم» يكتشف المسرح 
إنساناً يائساً عنيفاً تطوقه النفس اللؤامة. 
إن الشعراء هم جهاز الحس في الجنس البشري» ومن مخاوفهم وشك وكهم 
SS‏ وانما في طریق اغتراب 
الإنسان واستلاب إنسا 
عام انعحر «یاسوناري کراباتا) taھطا Kwa‏ ناھصںuیھ۷‏ الیاہانی 
الحائز على جائزة نوبل في الأدب سنة ۱۹٦۸‏ وقبل ذلك ا 
۹ انحر روائي ياباني کبیر آحر هو (يو کیومیشیما)» ھی حیاته بالطريقة 
نفسها. ومنذ عام ۹۸40 أقدم على الانتحار ثلاثة عشر روائياً وكاتباً يابانياً بمن 
فيهم ملف اراشرمرنن وهو ارپر تومتو کو آکوتاجارا) في سنة ۱۹۷۲. لقد 
تزامنت المأساة المتواصلة للفقافة اليابانية حلال سبعين عاماً مع احتراق الحضارة 
4 بية والأفكار المادية للفقافة اليابانية التقليدية. ومهما كائت الحضارةء فإنها 
في نظر الشعراء وكاب المسرح التراجيدي دائماً وجهاً لاإنسانياً وخطراً 
eg 4‏ کتب «کواباتا) قبل موته بعام يقول: «لقد انفصل الناس 0 
عن بعض بجدران من المسلح مدت الظريق مام ارال وال فت 
الطبيعة باسم التقدم». وفي روايته «بلاد الجليد» التي شرت سنة ۱۹۲۳۷ م» 
كتب «كواباتا: كانت وحدة الإنسان واغترابه في العالم الحديث في بؤرة فكره). 


= .والتي أجراها ٠۹۷١‏ م عن أنه بعكس الروح التشككية الني تطبع حياة الاس في البلاد 


کک نجد الشعوب الفقيرة في أمريكا الجنوبية وأفريقيا ينظرون إلى المستقبل بطريقة 
A‏ 
e)‏ 


۱۸ 


إن جمیع ممثلي الثقافة يعتقدون بفشل الإنسان وهزيمته في الحضارة. 
ویتساءل «أندريه مالرو) عن مصیر آمال وتطلعات القرن التاسع عشر ويُجيب: «إنها 
أوروبا التي دقرت ولطختها الدماء» هي التي دمرت الإنسان ولطخته بالدماء وهي 
تظن انها تخلقەه»^°. ` 

وصورة مماثلة يراها «بول فاليري» بعد الحرب العالمية الأولى مباشرة» حیث 
يقول: «هناك أمل يحتضر في ثقافة أوروبية وفي معرفة لم تستطع أن تنقذ أي 
شيء. وهناك علم مطعون حتى الموت في طموحاته الأحلاقية وقد دئسته 
تطبيقاته الوحشية» والىمثالية التي شقت طريقها يوماً بين الصعاب نراها اليوم 
تتعذب أشد العذاب وهي تسأل عن أحلامها المحلقة» وواقعية هجرتها الأوهام 
مضروبة مطحونة محملة بالجرائمٍ والخطايا. الشهوة وإنكار الذات» كلاهما 
أصبح موضع سخرية. وار تک ادن السليب صك الليت والهادل نة 
الهلال. هناك بعض الشكا كين ولكن حتى هؤلاء اختلط عليهم الأمر بسبب هذه 
الأهوال والأحذاٹ بالغة السرعة» بالغة العنف التي تسبب عاهات مستديمة لا 
يحي أثرهاء أحداث تلعب بأفكارنا كما تلعب الهرة بالفأر: يفقد الشكاكون 
شکهم ثم یجدونه ثم یفقدونه مرة احری» لقد نسوا كيف يستخدمون مهاراتهم 
العقلية»*“. 

العدمية وفلسفة العبث» هما ثمرة أكثر بلاد العالم ثراء وتقدّماً. هذه الفلسفة 
تتحدث عن عالم بلا منطق» عن فرد منقسم على نفسه سیکولوجيًا ومحطم» عن 
عالم أص اكم صامت. إنها ليست على الإطلاق فلسفة سامة» كما يزعم بعض 
الناس» هي في الحقيقة فلسفة عميقة قادرة على التنوير. إنها تعبير عن مقاومة 
الإلسان» عن عدم رضاه عن العالم الذي ينمو بعکس الصورة التي رادها لنفسه» 
إنها تمؤد على الحضارة ذات البعد الواحد “. وللسبب نفسه وجد بعض الئاس 


() من خحطاب لأندريه مالرو سنة 4٦۱۹ء‏ في مؤتمر لمنظمة «اليونسكو». 
)٥٥(‏ أنظر بو ل فالیر ي 10 Paul Valéêry: Collected Works, ed. Jackson Mathews, vol,‏ 
History of Politics (New York: Pantheon Books, 1956).‏ 


Camus: L'Home Revolte... أنظر: «کامو) وأيضاً «مار کیوز):‎ )٥٩( 
Marcues: One - Diamensional Man (Boston: Beacen Press, 1946). 


۱۲۹ 


إن العدمية والدين يمثلان إنكاراً للمادية ويقبلان هذا العالم بالفكرة نفسها 
القلق البدائي» والنظر فيما وراء القبور» والبحث المُجهدٌ عن طريق خارج هذا 
العالم الذي أصبح اللات فة غريا :هذه الأفكار مشت ركة Es‏ 
يكمن الفرق في أن العدمية لا تجد طريقاً للخلاص» بيدما يذهب الدين إلى أنه 
قد و هذا الطريق. 


إن إخفاق الحضارة البين في سعيها لحل مشكلة السعادة. الإنسانية بواسطة 
العلم والقوة والثروة - إذا فُهم yT‏ - فسوف یکون له قوی اثر ای 
غل الجن الخر ئ بهذا مدا في مراجعة بعض من أفكارنا الأاسشامة ال هي 
موضع قبول عام حتى الآن. وأول فكرة يجب مراجعتها هي فكرة العللم الخاطئة 
عن الإنسان. فما دامت الحضارة عاجزة عن حل مشكلة السعادة الإئسانية فلا بد 
ان تكون فكرة الدين عن أصل الإنسان هي الفكرة الصحيحة وفكرة العلم هي 
الخاطعةء وليس هناك اختيار ثالث. 1 


الخصمبة 
لنغد إلى النقاط المشتركة بين العدمية والدين» وهي حقيقة تبرز العدمية 
الحديثة كشكل من أشكال الدين في الحضارة. 
إن العدمية ليست إنكارا ا ا ی ی ا E‏ 
«بکٹڭ» 8ek٥‏ احتجاج على غاب الإنسان» أو احتجاج" على حقيفة أن 
الإنسان غير ممكن أو غير متحقق. هذا الموقف ينطوي على فكرة دينية لا فكرة 
علمية عن الإنسان وعن العالم. فالإنسان كما يتصوره العلم ممکن ومتحقق» 


رلكننا نجد في التحليل النهائي ان کل ما تحقق هو شيء لاإنساني. إن عبارة 
7 الشهيرة Ea‏ بأنه عاطفة ER‏ منهاء هي 


Camus: The Stranger: (N.Y,.: Alfred Knopf, 1946). : e أنظر:‎ (°۷) 


۰ 


عبارة دينية بمنطقها وبروحها معا في المادية لا توجد عاطفة أو تفاهةء فلا 
يمكن أن يكون في العلم تفاهة لأنه لا توجد فيه عاطفة. 

لأن المادية ترفض الغائية في العالم (أي أن للعالم ا 
بذلك من مخاطر العبية والتفاهة. عالم المادية وإنسانها. لهما غايات عملية ولهما 
وظيفة.. لتكن وظيفة حيوانية.. لا يهم. إن عبارة: الإنسان عاطفة لا جدوى منها 
أو عاطفة تافهة تعضمن فكرة أن الإنسان والعالم» ليس بينهما تناغم أو تطابق. 
وهذا الموقف المتطرف تجاه العالم كان هو بداية جميع الأديان. إن التفاهة عند 
«سارتر» والعدمية عند «كامو) تفترض البحث عن هدفِ ومعنى. وهو بحث 
يختلف عن البحث الديني في أنه ينتهي عندهما بالفشل. ولكنه يعتبر بحثاً دينياًء 
من حيث أنه يعنى رفض الهدف الدنيوي للحياة الإنسانيةء أو رض الوظيفة 
الدنيوية. ٤‏ 


الببحث عن الله (سبحانه وتعالی) بحث ديني» ولکن ليس کل بحث ينتهي 
باكتشاف. فالعدمية خيبة أمل ليس بسبب العالم والنظام» وإنما بسبب غياب 
الخير من العالم. فكل شيء تاف وعَدَمٌ إذا كان الإنسان يموت إلى الأبد“. 
إن الفلسفة العدمية لا تتبحدث مباشرة عن الدين» ولكنها تعر بوضوح عن الاعتقاد 
بأن الإنسان والعالم ليسا مصنوعين بالمعيار نفسه. إنها تعر عن القلق» والقلق 
بجمیع درجاته - فيما عدا نتیجته - هو قلق دیني. عند العدمية وعند الدين 
الإنسان غريب فى هذا العالم» ففي العدمية هو غريب ضائع بلا أمل» وأما في 
الدين فهناك أمل في الخلاص. 


إن أفكار «ألبیر كامو يمكن فهمها فقط إذا اعتبرناه مؤمناً مخيّب الرجاء. 


الي و فيه 0 فجأةٌ راطا الضياء N E‏ إنه 
في ا إلى ا موعودة... e‏ شجرة e‏ فقد يصبح لهذه 


)0۸( أفحسبتم أنما خلقناکم عا وأنكم إلا لا ترجعون). سورة المۇمنون»› الآية .)٠٠١(‏ 


1۳ 


الحياة معنى» ولعلها تصبح أفضل... لم تكن هذه المشكلة لتدشأً لأني سأكون 
حينذاك جزءاً من هذا العالم الذي أقاومه بكل قوة في ضميري. کل شيء جائز 
طالما أن الله غير موجود وان الإنسان یموت) ° 


هذه العبارة الأخيرة ليس بينها شيء مشترك مع الإلحاد المصطنع اا ی 
المفكرين العقلانيين. إنما على العكس» > هي لعنة صامتة للروح التي أجهدها 
الببحث غن الله دون أن تجده» إنها «إلحاد اليأس». 


نجد أن الوجودية في قضية الحرية الأخلاقية تتخذ الموقف نفسه الذي 
اتخذه الدين. تقول «سيمون دي بوفوار: «في البدء لم يكن الإنسان شيا 
ويتوقف عليه أن يجعل نفسه خيراً أو شريراً اعتماداً على قبوله أو رفضه للحرية. 
إن الحرية تقرر أهدافها بصفة مطلقة» وليس هناك قوة خارجية - حتى الموت 
فة » فادرة على تيم ها قررته ا الخرب.: . فما دمنا لم نكسب اللعبة أو 
نخسرها فمن الضروري أن نناضل وأن ن رکب الخطر في کل 
لبحظة)( ٠‏ . حتى ازدواجية الوجود عند «سارتر»: «الوجود في ذاته» و«الوجود 
lذlت4« «L’étre en soi» et «Üétre pour soi»‏ واضح للمادية. 
المصطلحات فقط هي الجديدةء أما الجوهر فقديم ويمكن التعرف عليه(". 


إن «الهبيز» هم بشكل ما استمرار للمذهب الوجودي» حصوصاً من ناحية 
مظهره العملي وتطبيقه. واحتجاج «الهبير) ضد التقدم بصرف النظر عن اتخاذه 


Camus: The Stranger... أنظر «کامو):‎ )۹( 

Simon de Beauvoir: L'exestentialisme et la Sagesse des :¢ أنظر «(سيمونك دي بوفوار‎ (۰( 

nation (Paris: Gallimard, 1970). 

)1١(‏ الشيء نفسه ينطبق على الاعتراف بالضمیر کل ما بحدث في الضمیر لا بمکن تفسیرة بأي 
شيء حارجه» ولکن فقط ہہا هو في داحله» أُنظر: سارتر: 

Sarter: The Emotion, Oultine of a Theory, trans. Bernard Frechtman (New 

York: Citadel Press 1971). 

وانظر أيضاً لسارتر: مسرحية «هُوي گلوز) .)1947 Sarter: Theatre (Paris: Gallimard,‏ 

هذه المسرحية تقول لنا إن كل شيء موجود على الحقيقةء يوجد فقط كعلاقة بين إنسان 

وإنسان! 


۳۲ 


شكلاً حاداً أو عبثياً هو فضيلة كبرى لهذه الحركة» مما يجعلها ظاهرة ثقافية 
أصيلة في هذا العصر. فإنكا E E‏ 
دينية» ولو في مقدماتها الاساسية على الأقل 


هذا النقد للحضارة ليس دعوة لرفضهاء فالحضارة لا يمكن رفضها حتى لو 
رغبنا في ذلك. إنما الشيء الوحيد الضروري والممكن هو أن نحطم الأسطورة 
التي تحیط بها. فان تحطيم هذه الاسطررة سيؤدي إلى مزید من ألْسَنَةٍ هذا 
العال وهي مهمة تنتمي بطبیعتها إلى التقافة. 


عله). 


العمل الفني» فإنه 1 


«العلم یسعی إلى اکدښشاف القرانين واستخدامها. اما 


النظام الكوني دون أن 


طاهرة الغ 


Le, 
۹ 


¥ 


الفن والحلم 

يوجد عالّمان: عالَم للآلة وعالّم للموسيقى» هذان العالّمان - حتى مع أقصى 
E e‏ إلى a‏ لأرل حبري كمي من 
ت ركيبة من الأنغام أو الكلمات TT‏ . وينتمي ا العالمان 
إلى مقولتین معختلفتین هما العلم والدين»› وفي هذا السياق بالذات نقول: ینشمیان 
الیئ العلم والفن. 

إن وجود عالم آخر (نظام آخر) إلى جانب عالم الطبيعة هو المصدر 
لاماي دن رفن. فإذا يكن هنالك سوی واحد لکان 
إليه 0 نخرج منه» TT yT U‏ ت 
إلى ذلك العالم الا 

قال أحدهم مره إن الفن دعوة لخلق الإنسان» وأن كل علم ينتهي في 
التحليل النهائي إلى أنه لا وجود لاإنسان. لذلك» فإن الفن في صدام طبيعي مع 
هذا العالم ومع جميم علومه» علم نفسه» وعلم أحیاثه» وفی صدام مع صاحبه 
فرع سلالة واحدة انبقت بفعل الخلق الإ لهي. لذاء فإن إنكار «الداروينية» للخاق 
حيث أبرأت ذمتها منه - هو إنكار شديد التطرف ليس للدين فحسب» وإنما 
أيضاً للأحلاق والفن والقانون. فإذا كان الإنسان حقاً «مصنوعاً على طراز 
داروین»»› وإذا لم یکن پو جد على الإطلاق سند للانسان ولا مجال لروحه 
و«لِذّاته»» فإن الفن لا مجال له وأن الشعراء وكاب التراجيديا يضللوننا ويكتبون 
هراء ۹ معنی له. 

في هذه النقطة الحاسمة تكمن الوحدة الأولى» وربما الأكثر وثوقاء بين الفن 
والدين» وفى الوقت نفسه الهؤة المطلقة الفارقة بين الفن والعلم. 

لديا ثلاث درجات للحقيقة معروفة وممكنة في هذا الكون: 


۷ 


المادة والحياة والشخصيةء يتناول العلم الأولى» ويتناول الفن الأحيرةء أما 
الباقي فوهُم أو سوء فهم لأن العلم عندما يواجه الإنسان والحياة يجد فيهما ما 
هو ميّت» وما هو لاشخصيّ. 

ينتسب العلم والفن أحدهما للآحر كما ينتسب الكم إلى الكيف. وقد عرف 
«أوجشت كوئت» الرياضة - وهي ملكة العلوم - بأنها «قياس غير مباشر 
للکميات»'. وعرف «جياکومتي) الفن بأنه: «البحث عن المستحيل». 

في العالم المادي لا يوجد سوى الكم» وجميع الكثيات يمكن المقارنة 
بينهاء وأما الكيف هناء فهو مجرد شكل من أشكال الكم. يقول أنجاز في كتابه 
«جدلية الطبيعة): «من المستحيل أن تغير في كيف الجسم دون ان تضيف إليه 
أو تأحذ منه مادة أو حركة» أي بدون تغيير كمي في الجسم»". وقد صاغ هذا 
المبداً الكمي في الطبيعة الفيلسوف الإغريقي «فيثاغورث)»» على أنه: «النظام 
المتناغم من الأرقام وعلاقاتها بعضها ببعض). ويقول «مندليف» عالم الكيمياء 
الروسي وهو أب (النظام الدوري للعناص): «إن الخصائص الكيميائية للعناصر هي 
وظائف دورية لأوزانها الذرية)“. ففي عالم الطبيعة إذن» لا يجود سوى الكمي» 
ومن ثم الكيف الاهري. ) 

١‏ يوجد شخصان متطابقان ولا حجران متشابهان» فما الذي يجعل جزيئي 


! Auguste Comte: A General View of Positivism. trans. Y.H. «ig أنظر : وج‎ (۱) 
Bridges (New York: R. Speller, 1957). 
Alberto Giacometti: Alberto Giacoemetti with an «aتموکایج أنظر: لبر تو‎ )١( 
introduction by Michel Leiris (Basel: Editions Galeries Beyeler, 1946). 
Friedrich Engels: Dialectis of Nature, trans. Clemens Dutt ¢ أنظر : «فردريك انجاز‎ (۳) 
(London: Laurence & Wishart, 1941). 

(٤(‏ أنظر: «فردريك يونج») 
Frederick H. Young: Pythagorean Numbers.‏ 


Congruences, A Finite Arithmetic, Geometry in the Number Plane (Boston: 
Ginn, 1961). 

Dimitri I. Mendeljev: The Principles of Chemistry, Sth. أُنظر : 'اديnتري لجف«‎ )٥( 
ed., trans. George Kamenshy, (London: Longmans-Green, 1981). 
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الماء مختلفين؟ هل هو موضعهما في الفراغ؟ ولكن إذا افترضنا أن الفراغ 
لانهائي» فإن الاحتلاف يفقد معناه. إن العلم الطبيعي ممكن لأنه لا توجد 
کات فی الطبيعة» فعلم الكيفيات أو فكرة الكيف مستحيلة. قد نقول إن 
الطبيعة جميلة أو قبيحة» هادفة أو مشوشة» ذات معن أو لا معنى لها - وإذنء 
فيمكن أن يكون للطبيعة كيفيات» وإنها لكذلك» ولكن بالسبة فقط لموضوع 
ما بالنسبة لإنسانء وإلا فإن هذه الكيفيات من.الناحية الموضوعية لا وجود لهاء 
خت إن الطة سجاة وخاد 

في القصيدة وفي اللحن واللوحة الفنية نواجه سرا أو كيفاً بالمعنى 
الميتافيزيقي اک کت يكن ف الا دت ن اللرحة الاصلة ون 
نسخة منها بواسطة الكم؟ اللوحة الأصيلة تملك كيف الجمال «وكل تسخة 
قبيحة)» فهل نشا هذا الاحتلاف من أن شيئاً قد أضيف أو حذف من النسخة 
بالمعنى الكمى للكلمة؟ لا... إنما يكمن الاحتلاف في اللمسة الشخصية بين 
لقان زين مله القن فالكيف يمك أن ترجه فقط في فلك اة 
٠‏ العلم والفن» فيهما يكمن جوهر الاختلاف بين نيوتن نبي الكون الآلي» وبين 
کنر الشاعر الذي يعرف كل شيءِ عن الإنسان» نيوتن وشکسہین وأينشتين 
ودستويفسكي» يجسدون فكرتين كل واحدة منهما تنظر في اتجاه معاکس» أو 
يمثلون نوعين من المعرفة منفصلين كلية ومستقلين أحدهما عن الآخرء فلا 
يعتمد أحدهما على الآحر ولا يتبعه. فقضية المصير الإنساني» وعُربة الإنسان في 
الكون» وهشاشته» والموت» والخلاص من هذه المعضلات؛ كل ذلك لا يمكن 
أن يكون موضوع علم من العلوم. في حين أن الفن - حتى ولو حاول - لا يمكنه 
أن یتغاضی عن هذه القضايا. الشعر هو «معرفة الإنسان»» أن العلم هو معرفة 
الطبيعة. هذان النوعان من المعرفة متوازنان ومتزامنان» مستقل كل واحد منهما 
عن الأحر» كما ان عالم كل منهما متواز متزامن ومستقل. مدخل النوع الأول 


Emile Chartier (Alain): System des beaux art, (Paris: (رıتراشت أنظر : «إميل‎ (9 
Gallimard, 1958). 


۱۳۹ 


من المعرفة» هو التفكير والتحليل والملاحظة وإجراء التجارب في عالم المادةق 
وهي «جماع الأشياء والعمليات مرتبطة بعلاقات سببية). اما النوع اللاي فإنه 
ينظر في باطن الإنسان وفي زواياه الخفية وأسراره هنا يتج لنا الفهم» أو لعلنا 
على الأرجح تُخمن فحسب من خلال الؤجدان المُستثار» من خلال الحب 
والمعاناة. فالمعرفة هنا لا تكتسب بطريقة عقلانية علمية. 


هذه الخصوصية «الجرانية» للفن تنعكس في حقيقة أخرى متميزة» وهي أنه 
لا يوجد في عملية الإبداع الفني مجال لفريق عمل. فكل عمل فني مرتبط على 
الدرم بشخفةة الفنان, والمخل ٠‏ الى 2 ن يت هو لياع من يت هر 
«صناعة إنسان» - هو ثمرة لاروح» ومن ثم فإنه فعل لا يتجزأً. أما في العلم» فإن 


(۷) بالنظر من هذه الزاوية» تعتبر الفلسفة أقرب إلى العلم منها إلى الفن» فبالرغم من أن موضوع 
البحث فيهما مختلف» إلا أنهما يستخدمان المنهج العقلاني نفسه» وكل تفكير سواء كان 
علمياً أو فلسفياً يؤدي إلى التتائج نفسها أو إلى نتائج متشابهة. إن الفلاسفة العقلائيين في 
القرن الثامن عشر استنبطوا ما يسمى بالمنهج الهندسي» ويسمى أيضاً «الجدهي» لشرح 
نظریاتهم الفلسفية» وقد شرح ا الذي يعتبر صاحب هذا المنهج مۇلفه الرئيسي 
«الأحلاق» باستخدام منهج هندسي شبيه بالهندسة الرقليدية» ثم صاغ تعريفاته وبدیهیاته 
ونظرياته الناتجة من هذا المنهج. أنظر كتاب «إسبنوزا): 
Benedictus de (Baruch) Spinoza: Ethics, trans. George Eliot (Salzburg Institut‏ 

für Anglistik und Americanikstik, Universitat Salzburg, 1981).‏ 
وقد استخدم «نيقولاس مالبرائش» المنهج نفسه» فاستنبط كل أفكاره عن العالم من عدد قليل 
من المبادىء الواضحة المقبولة من الجميم. iظر: Nicolas Malebranch De la‏ 
recherche de la véritê, ol Ton trait de la nature de esprit de homme, et de‏ 
I'usage qu'il en doit fait pour Pêviter I'erreur de sciences, (Paris: J. Vrin, 1945).‏ 
وقد بن «كريستيان ؤلف» نظامه الفلسفي بأ كمله الذي يتألف من الكونيات ومبحث الوجود 
وأسباب الأمراض وعلم النفس والقائون روالمنطق > باستخدام منهج الاستنباط العقلي. 
فالفلسفة» حتى عندما تتناول في موضوعها الإنسان و الأحلاق» تېقى بالضرورة على اررض 
الطبيعة. . ومن ثم تستطيع أن تستعير مناهج الرياضة والهندسة والاستباط العقلي» وهذا پفسر لا 
م لم تستطغ الفلسفة الوصول إلى الحقيقة الكاملة عن الحياة. 

Michelangelo Buonarroti: Complete Poems and «يتgرانويب أنظر: «مایکل أنجلو‎ (^) 

Selected Letters of Michel Angelo, 3rd ed. trans, Creighton Gilbert (Princeton, 
NJ: Princeton University Press, 1989), 
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الغالب استمرارية اليةء يأتي اللاحق فيكمّل عمل السابق. لكن هذا مستحيل فى 
الف ففف كيجة «(سیکستین» کان لا يمكن رسمه بواسطة عدد من الفنانين 
رغم ان العمل فيه استغرق عمرأء إنما قام به فنان واحد. وينطبق هذا أيضاً على 
الشعر والموسيقى. إنها قضية شيء متفرد بسيط لا يتجرأ» قضية شىء لا يمكن 
تقسيمه والحفاظ على حياته في آن واحد. والاحتجاج بأن عمل الفريق استطاع 
أن يحقق نتائج باهرة في فن المعمار - كما يذهب بوهاوس وآخرون _ هذا 
الاحتجاج هو سوء فهم جوهري. فالبناءء كمتنج من مواد إنشائية رتكنيك» 


وإعداد للاستخدام» عمل مؤهل لفرق العملء أما الأسلوب والفكرة والجوانب. 


الفنية في المعمار» فقد كانت دائماً عمل شخص واحد هو الفنان. 


حيثما ظهر العلم» فإنه يكتشف المتماثل» المتناغم» الساكن الدائم. أما الفنء 
فهو «نشوء جديد على الدوا»' ... العلم يكتشف» أما الفن فيبدع. إن ضوء 
النجم البعيد الذي اكتشفه العلم كان موجوداً قبل اكتشافه. أما الضوء الذي يلقيه 
الفن عليناء فقد أبدعه الفن بنفسه في اللحظة نفسها. فبدون الفن» لم يكن لهذا 
الضوء أن يولد. العلم يتناول الموجود» أما الفن فهو نفسه خلق» إنشاء الجديد. 


العلم دقيق» أما الفن فصادق. أنظر إلى لوحة لوجه إنسان أو لمنظر طبيعي... 
كم هما صادقان!؟ إن فيهما من الصدق أكثر مما في أي صورة فوتوغرافية للوجه 
أو للمنظر الطبيعي. وكما تعلّمنا: الفن الأكاديمي غير المخلص يصنع وجهاً ميت 
أو فرداً عُفلا من شخصية حيةٌ وحرة. وهذا في جوهره الانحطاط نفسه الذي 


Echard Neumann: Bauhaus and Bauhaus People: «إکهارد نیومان»:‎ )٩( 
Personal Opinions and Recollections of Former Bauhaus Members and their 
Contemporaries, trans. Eva Richter and Alba Lorman. (New York: Yan 
Nostrand Reinhold, 1970). 

Jean Cassou: Art and Confrontation: The Arts in an Age of Change, «jl »جن‎ (1°) 
trans. Nigel Foxell (Greeswick, NY: New York Graphic Society 1970). 
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يسببه حذف البعد الجؤاني للحرية من حياة الإنسان. جمیع التحليلات 
البيولوجية والنفسية صحيحة بشكل أو بآحر» وتكتمل دقة وصحة مع إتاحة 
الوقت الكافي والموارد المالية اللازمة للبحث. ومع ذلك» فهذه التحليلات 
ليست صادقةء لأن هناك عنصرين ذوي أهمية قصوى مفقودين وهما الحياة 
والروح. ومن هذه الناحية» تعتبر العلوم الدقيقة علوماً مزيفة. الفن يتجاهل الحقائق 

- بل يتجاهلها متعمداً - وهو ييحث عن الصدق في الأشياء. لذلك» نجد الفن 
التجريدي یمیل إلى حذف كل سه e‏ الخارجي؛ ظا للشکل واللون 
مخ رؤا کا قال «وشتلر»: أن تجرد الرسم من أي اهتمام حارجي»''. 


العلم يسعى لاكتشاف القوانين واستخدامهاء أما العمل الفني فإنه يعكس 
النظام الكوني دون أن فر هه ولد فان «وفرانسیین يکونا وهو أب العلم 
الأوروبي - يؤكد بوضوح على الجانب الوظيفي أو النفعي للعلم» فيقول: 
«المعرفة الحقة هي المعرفة الوحيدة التي تزيد من قوة الإأنسان في العالم»". 
بينما يتحدث «كالت» عن «الفائدة غير المستهدفة للشيء اللخل ب 


القصيدة الشعرية» لا هي وظيفية ولا متعلقة بمصلحة» ولا هي نظام 
اجتماع '. وقد حطم ألرشام الفرنسي «دي بيفيه» ذلك المفهوم المبهج للفن 
دون أن يتحرى الألفاظ» فقال: «الفن في جوهره لا يريح» لا فائدة فيه» ضد 
المجتمع وخط فإذا خلا من هذا كله فهو كذبة أو تمثال لعرض الأزياء»(“. 


Whistler: n.p.d. أنظر: «ویستلر»‎ )0۱( 

Francis Bacon: The Advancement of Learning and New (daa أنظر : «فرانسيس‎ (1) 

Atlantis (London: Oxford University Press, 1966). 1 

)٠١(‏ توجد أدّة قوية على أن الحرب كانت هي الحافر على البحث العلمي» فقد ظهرت فترات من 

البحث العلمي المكتّف والمنجزات التكدولوجية متزامنة مع الحروب والمواجهات العبيفة. 
ويبرهن على ذلك بوضوح الحرب العالمية الثانية والسلام المُرّ الذي تلاها., 

Vladimir Mayakovski: How Are Verses Made?, ر( ۱( أنظر: «فلاديمير مایا کوفسکي»‎ 

trans. GO.M. Hyde (London: J. Cape, 1970). 

„Andreas Franzke: Dubuffet, trans. Robert Erich Wolf أنظر: «أندرياس فرائر کي‎ )٠٥( 

(New York: Abraham, 1981). 
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فالعلم مهما بلغ من العمق أو التعقيد» لم يشعر بقصور اللغة كأداة للتعبير عن 
نفسة) أما الفن فبسبب خحاصيته الروحية دائم البحث عن وسيلة أخرى للتعبي عن 
«لغة إضافية». اللغة يد المخ» والمخ إنما هو جزء من مجموعنا الجسمى» جزء 
من الكيان الفاني» ولقد أصبحت الكلمات والحروف أعظم أدوات العلم ا 
تساعد الإنسان في استمرارية خحبرته العلمية. وتتطابق الكتابة مع اللغةء واللغة مع 
الفكر» وكل ذلك من صياغة الذكاء. ولذلك» فإن اللغة عاجزة عن التعبير عن 
حركة واحدة من حركات الروح”" '. فليس هناك مُعادل لغويّ لسيمفونية 
بيتهوفن التاسعة» ولا يمكن ترجمة «هاملت» إلى لغة العلم» أو تقليص هذه 
الدراما. إلى مجموعة قضايا في علم النفس والأحلاق. وإن فشل المدخل 
التحليلي في هذا المجال لا بد أن نتعلم منه شيئاً. 


۰ أثناء عرض مسرحية «الملك لير» وصفها «بيتر بروك» بأنها: «جبل لا یمکن 
الوصول إلى قمته أو هريمته أبدا»"". فلكيٰ نصل إلى جوهر ما هو روحيّ» لا بد 
أن نطرح الفكر واللغة جانباً. في أعمال «مجويس» مثلا روايته المعرفة «يولييسل) 
تصدم بكلمات متعددة اللغات غريبة“'. هذا الانطباع المُحير يجد الإنسان 
انطباعاً مشابهاً له عندما يطالع في كثير من بدايات السور القرآنية حروفاً أو 
تراكيب حروف غير مألوفة في اللغة العربية. إن الأحلاق والميتافيزيقا والمعتقدات 
تنتقل من خلال الحكايات والعروض المسرحية» أو من خلال لغة الرقص بدون 
كلمات. وهناك سبب للاعتقاد بأن الرقص أقدم في ظهوره من اللغة. ولقد ترامن 
إجادة الرقص في العصور القديمة مع وجود لغة شديدة النقص شديدة البساطة. 


)۱١(‏ في الرسم غياب كامل للكلام» فهو عالم مرئي حاص برضي فيه الإنسان ذاته» إنه عالم قائم 
بذاته» حالة ميتافيزيقية لا يستطيع الناقد شرحها لأنه يعتمد على اللغة. أنظر: «كاميللي براين» 
Camille Bryen, Bryen abhomme, ed. Daniel Abadie (Brusels: La Connaissance,‏ 

1973). 

Peter Brook: Peter Brook’s Production of William Shakespear's :tكgرب »تر‎ :رظiî‎ (1 ۷) 
A Midsummer Night's Dream for the Royal Shakespear Company, ed. Glenn 
Loney (Chicago: Dramatic Publishing Co., 1974). 


James Joyce: Ulysses (New York): (Random House, 1946). آنظر : جيمس جويس»‎ (1۸) 
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إن العجز عن الارتفاع إلى مستوى الفن باستخدام الوسائل العقلية والمنطقية 
لا يقتصر على فرع واد فقط من فروع الفن» ولا أسلوب واحد من أساليبه. 
والاعتقاد الذي ساد بأن «الواقعية» أقرب إلى الإنسان ويمكن فهمها أكثر من 
التأثيرية أو السريالية» هو اعتقاد خاطىء إذا كان الفن في صميم جوهره هو موضع 
الاهتمام. فيك «الموناليزا» ليس أقل من سر لوحة بيكاسو «عذاری أفينون) وهي 
اللوحة التى بدأت الثورة التكعيبية في أوروبا. إن جوهر الأعمال الفنية غامض 
غموض المعتقدات القابية وغموض الحس الداخلي بالحرية. ولقد باءت جميع 
المحاولات لعريف جور الفن تعريفاً عقلياً بالفشلء كما فشلت محاولات 


تعریف الحياة“'. 


الفن والضين 

هذه المحاولات رغم أنها غير كاملة بل وفاشلة» كما ذكرنا نفا إلا انها 
تومىء بطريقة غامضة إلى وجود رباط وثيق بين الفن والدين. «فالشعر هو ثمرة 
الصلة بين الروح والحقيقة وبين مصدرهما... الله»'. و«كل قصيدة مدينة 
بخاصيتها الشعرية إلى الحضور والتوهج والتأئير الموحد لحقيقة غامضة تسمى 
الشعر الخالص)"". 

«لقد انبتق الشعر کوعي مباشر بذلك السر الكبير الذي تتساءل عنه حياتناء 
وقد سيطر عليها لغز کوني»)"". 


(۱۹) تعريف «هويزر» برهن على أن أي تعريف للعمل الفني هو تعريف فاشل حيث يقول «إن العمل 
الفني شكل ومضمون» اعتراف ووهم» لعب ورسالة» هو قريب من الطبيعة وبعيد عنهاء هادف 
ولا هدف له تاريخي ولا تاريخي» شخصي وفوق - شخصي في الوقت نفسه. أنظر: 
Arnold Hauser: The Social History of Art, trans. Stanley Goodman (New York:‏ 
Knepf, 1951).‏ 

)٠١(‏ أنظر: «جاك ماريتان»: 
Jacques Maritain: The Situation of Poetry: Four Essays on the Relation Between‏ 
Poetry, Mysticism, Magic and Knowledge trans.... (New York: Philosophical‏ 
Library, 1955). ۱‏ 
(۲۱) أنظر: «أبوت بريمون»: Abbot Bremon: Pure Poetry (n.p., n.d.)‏ 
(YY)‏ أنظر : «رولاند دي بنیفیل»: Roland de Peneville: Poetic Experience (n.p,; nd.)‏ 
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«إن الشعر هو المستكشف الذي وجد مفتاحاً إلى مباهج الماضي)"". 
«الفن كخلق» وعلى الأحص الشعر كطريقة للوجود - يكدح جاهداً لكي يكون 
بدیلا لما هو مقدس... إن الشعر - سواء ظهر كمعرفة أو سلوب حياة أو هما 
معا - يرتفع بالإنسان فوق ظروفه الإنسانية» ليصبح مهنة مقدسة)“'. 


إن غالبية الناس قد لا يكون لديهم فكرة .عن الرسم أو النحت أو الأدب» بقدر 
ما يجهلون فن المعمار. ولكنهم من خلال تجربة ميلاد أو موت» أو من خلال 
۲(۰( 
الاديان .. 


وهناك كثير من الناس يعتقدون أن روايات «كافكا»» يمكن فهمها فقط 
باعتبارها من ذلك النوع من القصص الديني الرمزي» وقد قال «کافکا») نفسه إنه 
یری في تساؤلاته نوع من الصلاة. «إن الكون مليء بعلامات لا نستطيع 
فهمها») ". وقال «مایکل لايريس» وهو سريالي معروف: «إنني لم أعد أؤمن 
بشيء حتى بالألوهية» ولا أؤمن بعالم آخر. ولكنني تحدثت بسعادة عن 
المطلق الخالد. .. لقد سيطر علي شعور غامض بالأمل في أن المعجزة الشعرية 
ستغير كل شي وأنني سأحيا في عالم الخلودء وهكذا أكون قد غزوت مصيري 
اسا اة اللات 


إنها إذن قضية وأحدة» قضية الإلهام الإنساني معت عنها بطرق فتلفة؛ 


Jean - Baptist A. Rimbaud: The Poet's Vocation... )A۸ 8117: أنظر: «جان . باېتيسىتڭ»‎ (YT) 
Humanities Research Center, University ‘of Texas Press, 1967). 

Gaëtan Picon: Contemporary French أنظر: «جایتان بیکون):‎ (4) 
Literature, 1945 and after, trans... (New York: F. Ungar Co,, 1974). 

Andrê Malraux: Voices of Silence (New York: Doubleday, أنظر: «أندريه مالرو»:‎ )۲( 
1953). 

Franz Kafka: Parables and Paradoxes in German and English :«llS أنظر: «فرانر‎ (™) 
(New York: Schocken Books, 1958). 

Michel Leiris: The Age of Man, n.p.d. أنظر: «مایکل لیریس»:‎ )۲۷( 
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فالدين يؤكد على الخلود والمطلق» وتؤكد الأخلاق على الخير والحرية 
ويؤكد الفن عاى الإنسان والخلق. وهي كلها في أساسها نواح مختلفة لحقيقة 
مجوّانيةٍ واحدة عبر عنها بلغةٍ قد تكون وسيلة قاصرة في التعبير ولكنها الوسيلة 
الوحيدة المتاحة“". 


في جذور الدين والفن هناك وحدة مبدئية. فالدراما ذات أصل ديني» ا 
ناحية الموضوع» أو من ناحية التاريخ. کانت المعابد هي المسارح الأولى 
بممثليها وملاہسها ومشاهديها. وکانت أوائل المسرحيات الدرامية طقوساً 
ظهرت في معابد. مصر القديمة منڏ أربعة آلاف سنة مضت. 


وقد انبثقت الدراما الإغريقية ٠‏ من أغاني الكورال في تكريم الإله 
«دیونیسوس)» وکانت المسارح تقام بالقرب من معبده» و کان العرض المسرحي 
يستمر خلال الاحتفالات المتعلقة بعبادة دیونیسوسن کجزء من البخدمة 
الدينية"". إن الأصل الشعائري للمسرح وللثقافة بصفة عامة لا شك فيه» وهو ٠‏ 


يستند إلى أساس من أدلّة تاريخية دقيقة'". 


لقد کانت الدراما ولیس اللاهوت» هي وسيلة التعبير عن الدين الحقيقي 
والمشاكل الاحلاقية للبشر. وتنعکس الطبيعة المزدوجة للدراما بوضوح في 
القناع”» الذي يوحي بالدين وبالدراما في الوقت نفسه. 


لقد كانت الرسوم الأولى والتماثيل والأغاني والرقصات جزءًا من الشعائرء 
وإنما انفصلت مؤخراً عن العبادة وأصبحت توجد مستقلة. فعندما رسم الإنسان 
البدائي الحيوان الذي يعتزم صيده - فيما يسمى «سحر الصيد» - كان هذا نوعاً 


Jules Mounerot: La Poésie moderne et le sacré (n.p.d.). أنظر : جول موئرو):‎ (۲۸) 

Maurice E, Block: Death and Regeneration of Life (New :tكgl‎ ug» : أنظر‎ )۲۹( 

York: Cambridge University Press, 1982). 

Zvonko Lesic: Theory of Drama Throughout the :(أıml‎ gكنوفز«‎ : أنظر‎ (۳۰( 

Centuries (Sarajevo: n.p., 1977). 

(ه) لعل المؤلف يقصد القناع الذي اعتاد الممثلون ارتداءه ليستحطروا به الشخصية التي يقومون 
ٻتمٹيلها. وهي الوظيفة نفسها التي بُستخدم فیها القناع في الطقوس البدائية (المترجم). 
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من العبادة» صلوات لكي ينجح في مهمته. وكان الهنود الحمر يرسمون خطوطاً 
ملونة مختلفة على الرمال خلال احتفالاتهم الدينية. وكانت هذه الخطوط جرءًا 
مکیل للشعائر. وظهر الباليه الياباني القديم المسمى «جيجاكو» عا إلى 
الوجود - وفقا لاعتقاد اليابانيين - «عند خلق الكون». وكانت هذه المسرحيات 
القديمة مزيجاً من الغناء والرقص والتعبير الح ركي الصامت» يستعرض بطريقة 
رمزية الحياة الآخرة لأرواح الموتى. وفي الفترة السابقة على الإسلا» كان 
الشاعر الخربي شخصية مرموقة ذات سطوةٍ ترجع إلى ما تملكه من قوة سحرية 
قادرة على حماية الحياة أو تدميرهاا"'". 


نشر «جابرییل زایدا)» ا مختارات من أشعار هنود المكسيك يقول فى 
مقدمتها: «إن الصفة المشتر كة العامة للشعر عند هنود المكسيك هو رمزية الحياة 
الخالدة والعلاقة مع الطواطم“ - من نبات أو حيوان أو ظواهر طبيعية - تتحول 
دائماً إلى طقوس سحرية أو دينية)("". 


في ضوء وحدة الفن والدين يمكن الإجابة على اللغز المشهورء ألا وهو لغز 
وجود نشيد الإنشاد ضمن التوراة (المتداولة)» وهو نص دنيوي خالص ولكنه 
يتمتع بقيمة فنية ملحوظةء فإذا كان الفن والدين منفصلين انفصالاً قطعياً فلا 
تفسير للغز» أما إذا لم يكونا منفصلين هذا الانفصال فلا لغز هناك» ولا عجب إذن 
أن يوجد نشيد الإنشاد بين القراءات الدينية. لقد كان الاأمر لرا بالسبة للذين 
حاولوا تفسير الكتاب المقدس تفسيراً عقلانياًء أما المؤمنون به فلم يستشعروا فيه 


)1"( أنظر : (سميلاجتس( .ص ,)1975 Smilagic: Introduction to the Koran (Zagreb: n.p,.‏ 
XXVI.‏ 
(«) الطوطم :»٣٥۲۳_«‏ شيءٍ کحیوان أو نات بتخذ رمزاً للأسرة أو العشيرة البدائية» ويعتقد آفراد 
العشيرة أنهم ينتمون إليه أو ينحدرون منه بشكل ما. والطوطمية مجموعة من المعتقدات تدور 
حول الطوطم. وبرى «إميل دوركايم) فيلسوف علم الاجتماع الفرنسي أن الطوطمية كانت 

شكلاً من أشكال الدين ظهر مبكراً في حياة الإنسانية. (المترجم). 
(۳۲) أنظر: «جابريı‏ jزılدI(:‏ ).1.4 Gabriel Zaida: Ommibus de Poesia Mexicana (n.p.,‏ 


£۷ 


E aT 


شيعا مستغرباً. إن الفن ابن الدين""... وإذا أراد الفن أن يبقى حيأء فعليه أن 
يستقى دائماً من المصدر الذي جاء منه. 


بلغ فن المعمار - في جميع الثقافات - أعظم إلهاماته في بناء المعابد. ينطبق 

دعل الشواي على المعابد في الهند القديمة وکامبودياء كما ينطق على 
المساجد في أنحاء العالم الإسلامي» وعلى المعابد التي ؤجدث في غابات | 
أمريكا قبل وصول كولمبوس» وكذا كنائس القرن العشرين في أنحاء أوروبا ٠‏ | 
وأمريكا. ولا أحد من كبار البنائين والمعماريين اليوم یکن أن يقاوم هذا 
التحدي. لقد صم «فرانك لوید» سنجاجوج بیت شولوم وؤ في إلكنر بارك 
بېنسلهانیا» وصمم (لوکوربرییه» کنيسة نوتردام دي هوت في ٠‏ (انتھی 
البناءِ »)۱۹٥٥٩‏ كما صمم دير الدومينكان في إفر بفرنسا. . وصمم «میلز فان دؤ 
زوه)» كنيسة معهد التكنولوجيا ف في إلينويٰ سنة .٠۹١۲‏ وصمم «ألفار آلو 
كنيسة لوثر في يو کسنسکي سنة ۱۹۵۹ . وصمم «فیلیب جونسون) 
أول كنيسة للبرسبنزیان في ستامفورد سنة ۱۹۰۹ء ومعبد کنیست إ إسرائيل في 
نيويورك سنة .٠۹٠٤‏ وصمم «رودلف لاندي) كنيسة لوٹر سان بول في 
ا بفلوریدا سنة .٠۹٥۹‏ وصمم «أوسكار نيمير) كنيسة القديس فرانسيس 
أسيسي في بامبولا بالبرازيل. وصمم «إدوارد توروجا) كنيسة هيرالد في بيرنيس 
سنة .۱۹٤١‏ وصمم «فيلكس كانديلا» كنيسة العذراء ميلا جروزا بالمكسيك 
سنة e‏ . وهکذا» فإن الفن المعماري - رغم أنه أكثر الفنون وطيفيةٌ وأقلها 
زو ت يثبت لنا صفته الدينية من خلال البناء الذي لا يتوقف لأماكن العبادة. 


ٳِن الفن يرد ينه للدين بوضوح أكثر» خلال الرسم والنحت والموسيقى. 
فتكاد الأعمال الفنية الكبرى لعصر النهضة تقتصر في تناولها على الموضوعات 
الدينية بدون استشاء. وقد وجدت هذه الأعمال ریا آنا في الکنائس بجی 
ناء آوروبا. . فهل توجد كنيسة في إيطاليا أو هولندا لا تعتبر متحفاً فتياً في 


الوقت نفسه؟ إن لوحات «مايكل أنجلو) وتماثيله التي نحتها تمثل استمراراً بارزاً 


Henri Bergson: Creative Evolution... انظر: «هنري برجسون»:‎ )۳۳( 
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للمسيحية» ويمكن الإشارة إليها باعتبارها «إنجيلاً من ألوان وأحجار». وتعتبر 
أوبرا «هاندل» المسماة اورا ررر - وهي نوع من الأوبرا الروحية - موسیقی 
دينية عظيمة كما في: سول» شامشون» والمسيح. وقد أبدع أعظم ا 
للموسيقى في القرن العشرين وهما «دبوسي» و«استرافنسکي» موسيقاهما في 
موضوعات وو ان «دبوسي» القديس سباستيان الشهيد» ولف «استرافنسكي» 
سمفونية المزامير والقداس... وصور «شاجال» لوحاته الخمس عشرة الرئيسة فی 
موضوعات إنجيلية. أما مؤلف موسيقى البيانو العظيم «أوليفر مسيائن» - وهر 
يمثل رواد الموسيقى الطليعيين في الخمسينات - فقد أبدع سلسلة من الأعمال 
مستلهماً التأملات الدينية (عشرون نظرة على طفولة المسيح). إن أعظم أعمال 
الال ال ورهن مجر وهو اکر مبدع معاصر في هذا المجال.. 
كان مصدر إلهامه أساطير «فامجنر» وتصؤف الشرق الأقصى» ومثال ذلك أعماله: 
بودلير» ناكتي» والظافرون. إن «موندريان» - وهو أحد مؤسسي الرسم التجريدي 
وعضو جمعية صوفية بهولندا - يرى في الفن بسكا وتطهيرا» ويعتبره وسيلة 
للوصول إلى الحقيقة المطلقة. وقد طؤر «جان تورب» - وهو هولندي مشهور 
أيضاً مفاهيم دينية وأخحلاقية في الرسم من خلال رمزیته وتصوفه. وکتب 
«كنيث كلارك» عن «رمیرانت» فقال: «کان عقله منغمساً فى الانجيل وكان 
کی ری ا ا 
يعرف ما إذا كان يسجل فيها ملاحظة من ملاحظاته أو أنه يصور الكتاب 
المقدس» فقد كانت الخبرتان تنموان معاً في عقله» . ويستلهم «إيفر كلاين» 
دراساته لديانة «الرن» البوذية ويتأمل الطاقة الكونية اللامادية» والتي هي بوجه من 
الوجوه شكل ممصؤر لفلسفة «برجسون» في الحدس» فالفن عند «کلاین» 
جيشان نداء باطني خالص أو نوع من البلاغ الإلهي» وقد صنع أكثر لوحاته 
مغامرة نشاة الكون) بمساعدة الريح والمطر, 

إن فكرة ما يسمى «بمسرح العالم» بدي لنا بوضوح الخاصية المقدسة 
للرموز» حتی أن أحد الكتاب قال مقا على ذلك: «إن عصرنا هو عصر نمو 


Kenneth Clark: Civilization (London: .p., 1969) أنظر: «كنيٿ كلارك: .203 .ص‎ )۳٤( 
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رموز الأفكار والمشاعر المقدسة).. وليس هذا اتجاه جديد ولا مؤقت» إنما هو 
حالة دائمة تنبع من صميم طبيعة الفن. فالفنء إذا استبعدنا منه الغثاء مقدس 
وفوق-عقلي(“. 

إن ما يخبرنا به الفن والطريقة التي يخبرنا بها شيء يفوق قدرتنا على 
التصديق» كأننا يإزاء رسالة دينية. أنظر إلى اللوحات الجصية اليابانية القديمةء أو 
قطعة من فن الأرابيسك الإسلامي على مدخل فناء قصر الحمراء (بغرناطة» أو 
إلى قناع من جزر الميلانيزياء أو إلى رقصات قبيلة في أوغنداء أو لوحة يوم 
الحساب «لمایکل انجلو)» أو لوحة جیرنیکا «لبیکاسو)» أو استمع إلى موسیقی 
«دبوسي» في استشهاد القديس سباستيان» أو إلى أغنية روحية زنجية» ولسوف 
تجب شيا غامضاً ملغزاً فوق المنطق والمعقول كما تشعر في الصلاة. ألا يبدو 
عمل من أعمال الفن التجريدي لا عقلي ولا علمي كأنه شعائر دينية؟ إن اللوحة 
الفنية بشكل ماء هي نوع من أنواع الشعائر مرسومة على قماش» كما أن 
السمفونية شعائر لحنية. 


إن الفن ليس إبداعاً للجميل» خصوصاً إذا اعتبرنا أن نقيض الجمال ليس هو 
القبح وإنما الزيف. إننا لا يمكن أن نصف بالجمال الأقنعة «الأزتية» أو أقنعة 
ساحل العاج» ولا التماثيل الصغيرة التي لا عيون لها والتي نحتها «جياکومتي»» 
فهذه كلها تعبير عن البحث الأصيل عن الحقيقةء لأنها تمثل شعورأء إحساماً 
مجوانياً انحادا بحدبِ كونيّ يتعلق بمصير الإنسان» إنّها ببساطة شعور بالتسامي. 


هذه الصلة الجؤانية بين الفن والدين يمكن إدراكها في حقيقة أخرى» أيضاً 
وهي تعمد أو ية الاهتمام المهني الذي يوفره الفنانون لمظهرهم الخارجيء» 
مقارنة بما سمي «بالاتساخ المقدس» لبعض النظم الذينية خصوصاً في 
الهندوسية والمسيحية. إن الفنانين والرهبان جميعاً في أعين الناس العاديين من 


)۴١(‏ إن القرن الثامن عشر ‏ عصر الموسيقار باخ - ليس هو المثل الوحيد غلى ذلك. ولكنه بالتأكيد 
بر ز دليل» وذلك بسبب التناقض الحاد الذي شهده: فقد كان الفكر لادينياً وكانت الحياة 
مدنية» أما الفن فقد اتحاز إلى جائب الدين. 


LE 


طينة واحدة. ومهما يبدو الأمر غريباً لأول وهلةء إلا أن هناك فكرة واحدة في 
أعماق الرهبنة والبوهمية. عندما كان «جوليوس الثاني» يطارد «مايكل أنجلو» 
ويستعجله (لإكمال عمله في الرسم)» إنما كان يدفعه لتحقيق قدره الخاص» أما 
اضطهاد إلدولة للفنانين» فقد كان له دائماً هدف مضادٌ ألا وهو إجبارهم على 
التخلّي عن رسالتهم. إن الفنانين لم يشعروا بوقع التظام الشمولي لسيطرة 
الكنيسة في العصور الوسطىء» فقد كان ذلك من نصيب العلماء وييدو أن 
العلماء في الاتحاد السوفياتي كانوا أقل الناس شعوراً بوطأة النظام الشمولي 


للحكم الراهن. 


وفي نهاية العصور الوسطى» عندما كانت محاكم التفتيش منصوبة» وتعذيب 
العلماء على أشده» أبدعت المدرسة الإيطالية أعظم أعمالها الفنية. وتحت حكم 
«ستالين» ورفيقه «أزدانوف» ' بلغ الملم السوفييتي أعلى نتائجه في حقل الطاقة 
الذرية وفي العلوم الكونية. أما الفن السوفييتي» فقد ناء بكل الضغوط لأنه بصفته 
فا فإنه ينمي إلى عالم آخر. لقد حاولت الكنيسة أن تجعل العلم خاداً 
للاهوت» وفي الاتحاد: السوفييتي حاولوا أن يجعلوا من الفن خادماً للسياسة. 
وعندما أعلنت السلطات الحكومية أن «الواقعية الاشتراكية» ‏ طبقاً لمصطلح 
ستالين - هي المنهج الصحيح الوحيد للفن السؤفييتي»“ كان هذا إملاءٌ وخطأً من 
النوع نفسه الذي فعلته الكنيسة مع العلم. وكل الفرق بينهماء هو ان الإملاءِ كان 
موجهاً للفن» بينما الآحر كان موجهاً للعلم. ولك هذا كان نتيجة سوء فهم» 
فالإلحاد لن يفهم أبداً جوهر الفن وطبيعته» ولن يفهم الدين العلّم. كان «بيكاسو» 
يستطيع أن يذهب بنفسه إلى الاتحاد السوفييتي ولكن أعمال «بيكاشو» لا يمكن 
أن تدخحل هناك. فالاتحاد السوفييتي كان يتقبل موقف «بيكاشو» السياسي ولكنه 
لا يقبل فته فإن الفن يبقى هو هو بصرف النظر عن وعي الفنان أو رغباته أو 
أفكاره - يبقى الفن رسالةً مقدسة» شهادة ضد محدودية الإنسان ونسبيته خبراً 
)۳١(‏ «ازدانوف» بمصهل 21ء كان أكبر المقربين إلى «ستالين» وهو سكرتير اللجئة المركزية 
للحزب الشيوعي الروسي» وكان معروفاً بأنه بطل اضطهاد الفنانين والفلاسفة والكتاب 
والموسيقيين» وغيرهم من رجال الفكر بعد الحرب العالمية الانية. 


۱۵١ 


من الظام الكرني» مظورا كونياً في كليته وقي جريائت تحديا الارؤلة المادية 
لکونِ بلا إله. 


لقد ضعت روايات «فيودور دستويفسكي» المسيحية في القائمة السوداء 

فی الاتحاد السوفييتي للسبب نفسه الذي ضعت فيه لوحات زميله «مارك 
n‏ في القائمة السوداء. وفي اضطهاد «باسترناك» و(«سولزنیتسین» تتجلى 
المأساة نفسها ولكن بمنطق عكسي. ففي سياق «برونو» و«جاليليو» هناك 
أحداث معماثلة قابلة للمقارنة بين «الازدانوفية» ومحاكم التفتيش. «فالازدانوفية) 
إرهاب ضد الفنانين والمفكرين باسم إلحاد الدولة بينما كان إرهاب محاكم 
التفتيش (إزدانوفية») ضد العلماء باسم الكنيسة كدين مؤسشسي. 


القن والإألحا“ 


إن ركود الفن والتوسع في التعليم كما حددته الحضارة خاصية يتميز بها 
رإلحاد الدولة)» فسبة الذين يلون بالقراءة والكتابة في الدول الشيوعية فاقت 
کل ما أُمکن إنجازه في هذا المجال. فطبقاً لإحصاءات الاتحاد السوفييتي لسنة 
٥‏ کان هناك ستون اا من البشر أسماؤهم مدرجة في المدارس. ولکنه 
تعليم أحادي الجانب يستند إلى تلقين سياسي مذهبيّ حال من النقد. . في هذا 
النموذج لدولة حضارية يبدو واضحاًء ان الفن والثقافة في تقهقر. وينطبق هذا 
بصفة خاصة على العلاقة بين السلطة وبين المواطنين» أو بوضوح أكثر على قضية 
حرية الإنسان باعتبارها قضية جوهرية في الثقافة. 


فالأدب» وفقاً لارأي الرسمي - وليس في الائحاد السوفييتي سوى الرأي 
الرسمي - هو وسيلة للتأثير السياسي اليومي على الجماهير. وقد صدر قرار اللجنة 
المركزية للحزب الشيوعي سنة ۱۹۳۲ء ألغيت بمقتضاه جميع الجمعيات 
الأدبية» وأنشىء ما سمي باتحاد الكثاب السوفييت. وكات هذا إلغاءٌ بالمعنى 
الحرفي للكلمة» فمن بين سبعمائة كاتب الذين حضروا ال لکتاب 
الاتحاد السوفييتي سنة ٤۱۹۳ء‏ بقي منهم أحياء حمسون فقط حضروا المؤتمر 
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التالي سنة .٠۹١٤‏ ؤجد معظمهم میتاً ف خملة التطهير الستالتية © و 
إعلان «الواقعية الاشتراكية) ا يدا للفن السوفييتي. وکشکل من 
الفن الملتزم بالمذهب ظهر الانتاج الروائي يتناول التصنيع والمزارع التعاونية 
المسماة اورا وفي مؤتمر الكثّاب السوفييت سنة »١ ۹٦٩‏ شجبت نظرية 
«اللابطولة) في الأب السوفييتي» وتوصل المؤتمر إلى قرار بان («خحاصية الا 
السوفييتي هي الوطنية والأعمال البطولية. 


الفيلم هو أهم أنواع الفنون كما قال «لينين»» ولكنهأقل أنواع الفن فتيةً. فإذا 
کان على الفن أن يخدم شيعا أو شخصاً ‏ فليكن أيديولوجية أو حكومة - فإن 
الفيلم أنسب فن يمكن اللجوء إليه. 


قال الناقد السينمائي السوفييتي («(ر.ك. يورنجیف» في أحد کتبه عن الفيلم 
الكوميدي إن «ستالين» لم بک ب ان التي د تُعنی بالموضوعات المعاصرة 
فقكشف بذلك 0 العضاغت ولائ .والضراغات: a‏ من ذلك» أصرّ 
«ستالین» على أن تعنى الأفلام بعرض مناظر الاحتفالات والأعياد والأعراس 
والاجتماعات والرقص الشعبي وأغاني الكورس الخماعة ولان نتان كان 
يشاهد جمیع الأفلام قبل عرضها على الجمهور» فقد كان لي تعایجات او 
توجیهاته التي اعثبرت قوانين. وكانت النتيجة هبوطاً شدیداً في إنتاج الأفلام 
وظهور «الخوف من النقد». 


کانت روسیا في القرن التاسع عشر دولة فقيرة ونصف جاهلة» ومع ذلك 
استطاعت أن تقدم للعالم «بوشکین) و«تشیکوف» و(تولستوي» و(دستویفسکي) 
و«تشایکوفشکي» و«رغسکي كورساكوف» أما اليوم» ونحن في النصف الثاني 

من القرن العشرين» فلا ا أن 'تشير إلى فنان واحد أو كاتب واحد على 
مستوی الكتاب الرؤاد في الأدب الروسي... فإذا كان هناك اسم ذو شان لا يزال 
يظهر» فإنما يرجم إلى اقرب الروسية الي يتمتع بها الشعب الروسي» وكقاعدة 
مسلّمة لا بد أن يكون معارضاً للنظام كما كان الشأن مع «باسترناك» 


سس 
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و«سولزنيتسين» و«فوزنسنسكي». إن الأرض الروسية حصبة» ولكن المناخ بالنسبة 
للشعراء والفنانين مناخ عقيم. 
۰ لقد بدا صعود نجم العلْم السوفييتي وانحطاط عصر الفنون بعد قيام الثورة. 
فقد أنجبت روسيا السوفييتية علماء طبيعة وعلماء ذرة وسياسيين ومنظمين» 
ولکن لا شعراء ولا رسامین ولا مۇلفي موسیقی. 

وييدو القصور ملفتاً للنظر» حصبوصاً في حقل الفلسفة. فهو حقل فارغ تماما 
اللهم إلا أساتذة الفلسفة في الجامعات وكتبة المعاهد الفلسفية. فليس في 
الانحاد السوفييتي اليوم فيلسوف واحد يستطيع أن يقف جنبا إلى جنب مع 
فلاسفة مثل «هيدجر» أو «ماركيوز» أو «سارتر». وعلى أية حال» فإن فلاسفة 
الاتحاد السوفييتي لا يمكن مقارنتهم بزملائهم الذين كرسوا قدراتهم الفكرية 
للعلم والهندسة والسياسة. 

لقد تم قمع جميع مظاهر الحياة الفكرية غُنوة بفرض «الواقعية الاشتراكية). 
واتضح أن اهتمام الجمهور في تناقض مستمر» ومن ثم نشت محاولات لإثارة 
الاهتمام من خلال رفع شعارات مثل: «كم هي عالية ورائعة تلك المنصة التي 
يرتفع عليها علم الواقعية الاشتراكيةب*". 


إن کاب مثل (جریکو ر کو) وەبؤیکو» و«مّالکیش» و«تراشوف» و«سَيشٽسکي») 
- وهم غير معروفين في أوروبا ولا في الاتحاد السوفياتي نفسه - وجه إليهم 
المدح من تبل المّاد الرسميين لأنهم اهتموا بموضوعات «الانتاج الصناعي»» 
فكانت أعمالهم تتناول إنشاء المؤسسات الصناعية الضخمة و«تعكس حياة الطبقة 
العاملة والعاملين في القرى». وكانث هذه أعمالا يتم كتابتها «حسب طلب 
المجتمع» أو ما يطلق عليه اسم «سوكزاكر"". وقد اعترف الأكاديمي 
«(كورزيف» قائلا: «مما يُؤسف له أن كثيراً من اللوحات التي عُرضت في 
(۳۸) كان هذا الشعار مرفوعاً على معرض للأعمال الأدبية السوفياتية في مانييز سنة .٠۹۷4‏ 
(۳۹) «سوكزاكز» 50٥z‏ مصطلح يطلق في الاتحاد السوفياتي على أعمال تعم جسب الطلب 

وتتسم بالعماثل والتكرارء وتفتقر إلى الإلهام الحقيقي. 
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المعرض كانت في غالبيتها أأشكالاً مختلفة لأعمال سبق إنجازها من قبل). وعبّر 
الشاعر «بوريس أولينيك» عن شكواه من تكنيك الأبيض والأسود في تصوير 
ا ا ا 
تظهر نجوم حابية الضياء متمائلةء فليس هناك شعر حقيقي وإنما يوجد نّم 
وتقليد للشعر». واشت ركت مجموعة من الكثاب السوفييت منهم «أندريه 
فوزنسنسکي) و«بيلا أحمدولينا) و«فاسيلي اكسيونوف» و«فاضل إسكندر» 
وغيرهم في الشكوى سنة ۱۹۷۹ في نشرة تسى التقويم السنوي (4c١4٣!ه»‏ 
من أوضاع الأدب في الاتحاد السوفييتي» وكان في رأيهم أن الأدب السوفييتي 
يعاني من «مرض مزمن يمکن تيه بانه خحوف الأدب وجموده المتجهم» 
نتج عله حالة من الكساد والجبن والصمت»'“. 

هذا البتر للفن أصاب الفن المعماري أيضاً. فقد اتجه المعمار في أنحاء العالم 
نحو الوظيفية ونحو التراكيب المعمارية العارية» ولكنء لم يكن هناك أرداً ولا 
أسراً أو أكثر انعداماً للشخصية من تلك المدن المصنوعة أو الأجزاء الجديدة من 
هذه المدن في الدول الاشتراكيةء إذا قورنت بجميع المباني في أنحاء العالم 
المتحضر. إنها تنفث في الأفق لوناً رمادياً متصلاً» وتبعث على الشعور بالملل 
وا تابة. وقد قُدّمت بعض التفاسير الاعتذارية عن هذه الحال البائسة» كر منها: 
الطلب الكبير على المساكن» وقلة الاعتمادات المالية» وأساليب البناء... وغير 
ذلك. ولكن ظهر أن هذه المعاذير لا أساس لها. فجميع المباني الجميلة يرجع 
تاريخ إنشائها إلى فترات كان الفقر فيها أشد. كما أنه من الممكن تصميم مبان 
جميلة حتى مع استعمال المواد سابقة التجهيز. ولکن ما نجده هنا هو موقفف 
- واع أو غير واع - يمكن تلخيصه في هذا التساؤل: إذا لم يكن هناك روح 
للإنسان» فلم إذن نحرص على أن يكون للمدن روحا!؟ 


على أي حال» عندما نقحدث عن الفن ينبغي أن نميز بين الشعب الروسي 


)٤١(‏ نشرة Amana‏ عرفت باعتبارها أداة للجدل اللاذع بين مجموعة من الكتاب الأمريكيين... 
وبين إدارة منظمة موسكو للكثاب... وكانت تطبع في كل من الاتحاد السوفياني والولايات 
المتحدة, 


100 


وبين الحكومة السوفييتية» فالشعب ممتلىء بمشاعر دينية و بينما الحكومة 
ضد الدين وبالتالي فهي معادية للفن. إن اهتمام الشعب ادت اهتمام هائل 
يقرب من الهستيريا على حد تعبير الكاتب «قاسيلي أكسيونوف». وتستحق هذه 
الظاهرة النظر والبحث... فبسبب التدين المكبوت عند الشعب الروسي يمارس 
الشعب من خلال الأدب ما هو مُحرّم عليه ممارسته خلال الدين. فمع الإلحاد 
القهري يصبح الفن بديلاً للدين المكبوت “. 


الغالم المأاصي لالض 
تملك الثقافة الفن» وتملك الحضارةٌ العلم أو بتعبير أدق علم الاجتماع. 


فعلم الاجتماع هو الانعكاس الأمين لروح الحضارة أو انعدام روحهاء 
والاختلاف بين المدخل الفني ومدخل علم الاجتماع يعكس الانقسام الاساسي 
للعالم» كما يعكس حقيقة أن البحث فيهما يتجه في اتجاهين متضادين: الأول 
نحو الإنسان كشخصية فردية» والثاني نحو الإنسان كعضو في مجتمع. 

بالدسبة للشاعر» ما يسمى «بالإنسان العادي» خرافة وكذبة. فالإنسان عند 
الشاعر إنسان فرد متعين» شخصية متميزة. أما علم الاجتماع» فيرى في الإنسان 
(وفی الحياة أيضاً) العام والکشی فحسب» ویغمض عینيه عر ذلك الذي پو جد 
بالفعل وهو الشخصية الحية المتفزدة» التي لا تلتبس مع فرد أو شخص آخر. 

لا بری الفن شعباً ولا جنساً بشریاًء وإنما یری إنساناً فرداً إلى جانب إنسان 
فرڊ آخحر» في صف لا ينتهي من شخصيات دة ووجوه ميخدلفة) حیٹ يقول 
الفنان إن الفرد لا يمكن جمعه أو تحويله إلى حالة متوسطة» إلى إنسان عادي. 


)٤١(‏ هذا البديل قد تكون له أسباب أو أشكال مختلفةء ولكنه دائماً طبيعي وعفوي» وقد لاحظ 

كنيث كلارك أنه في الدول الكاثوليكية تحتل دار الأُوبرا مکان الكناء ئس» «عندما تصبح هذه 

مردة قديمة؛. في هذه البلاد تصبح دار الأوبرا مثل سرت التي كانت في الماضي أجمل, 
وأعظم المباني في المدينة. أنظر: 

Kenneth Clark: Civilization, p. 236. 
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فما معنى أن ترسم وجه إنسان ما لم تكن تريد أن تجعل في الإمكان التعرف عليه 
متفردا مختلفا عن جميع الوجوه الاخرى؟. يريد علم الاجتماع ان يكتشف العام 
والمشترك» اما الفن فیرید ان یکتشف الخاص والفردي. 


لا يحب الإنسان أن يُصتّف» ويشعر الناس بكراهية تلقائية للاستبيانات المبنية 
على المناهج الكمية وعلى الحساب والأرقام» وتهتم بالصفات العامة والأنماط 
والمقاييس المعيارية. لا أحد يرغب في أن يكون المواطن العادي. إن كراهية 
علم الاجتماع تبدو على أشد ما تكون عليه الكراهية عند الشعراء والفنانين. 
کتب «ریلکه» یقول: «عند أجدادنا کان البیت والنافورة العامة» والبرج المشهورء 
- وحتى ملابسهم ومعاطفهم - كل هذه الأشياء كانت تعني بالنسبة لهم أموراً 
غاية في الأهمية» فيها أصالة عميقة وكأن كلا منها فيه شيء شخصي يميزه 
ت إنساني. أما في هذه الأيام» فتأتي الأشياء من أمريكا وتتكؤم» أشياء حقيرة لا 
قيمة لهاء لكنها تخلق حياة وهمية... فالبيت المصمم على الطراز الأمريكي» 
والتفاح الأمريكي أو العنب الأمريكي› ليس في أحدها شبه بالبيت أو الفاكهة أو 
بقطف العنب الذي كان يستحوذ على أمنيات أجدادنا وأفكارهم...)"“. 


يقول (و.ه. أودين): 

«لا بغي أن تستسلم أو تجيب على استفسارات أو ألغاز عن شؤون هذا 
العالم» ولا تذعن أبداً للدخول راضياً في امعحانات» ولا تستأنس بالجلوس مع 
صاحب الإحصاءات» ولا تقترف جريمة علم الاجتاع)"“. 

يعحدث العم والفلسفة عن العالم الخارجي أو عن الإنسان» ولكن عما في ِ 
هذا أو ذاك بصفة عامة. أما الفنء فلا ينظر إلى الأمور هذه النظرةء إنه يرى الأشياء 
على ما هي علیه... ولا يتحدٹ الفن بصفة عامة إنما يتحدث عن إنسان متعين» 


(۲( اُنظر: «راینر ماریا ریلکه» 
Rainer Maria Rilke: Letters of Miso... (Wiesbaden: Insel - Verlag, 1966),‏ 
(4T)‏ أنظر : وه او دین) W.H. Auden: Under Which Lyre? A reactionary tract for the‏ 
times (Cambridge: Harvard, 1946).‏ 
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عن: «أولير تويست)» عن «يوجين ين أونجين» عن «فيودور كرامازوف». إن شجرة 
الليمون التي يذ كرها الشاعر ليست هي شجرة الخو التي يدرسها ويناقشها 
عالم النبات» إنما هي شجرة ة ذات ا عطرة وظل ظليل في -حديقة الشاعر» 
اعتاد أن يجلس تحتها ويسترجع أحلاماً طفولية. ومن ثم» يبدو الفن لنا أكثر 
واقعية› لن کل ما هو موجود بالفعل هو فرد. وهنالك أمثلة تصور هذا المعنى. 


في رواية «الحرب والسلام» لتولستوي شخصيات عديدة» كل شخصية منها 
0 مختلف متفرزد. وفيما يلي وصف لإحدى هذه الشخصيات وهي 
للدبلوماسي «بلیبین): 

«إنه واحد من اولك الدبلوماسيين الذين يعرفون ماذا يعملون»› ارف سن بل 
إلى الكسل إلا أنه قد يقضي ليالي بأكملها يعمل جالساً على مكتبه.. إنه يحب 
الكلام در حه للعمل» ولکنه عندما يتحدث فقط» يبدو فکهاً ا الخاطرء 
وعندما یکون في صحبة آخحرین يترقب دائماً فرصته ليقول شیعاً هاماً.. عندئذ 
يتدحل في الحديث. بو احادیق بليبين دائاً 2 بعبارات دقيقة فكهة تثير 
اهتمام الجميع. کان وجهة اتف خجهدا مالا المرب تكسوة تجاعيد 
كثيفة» تبدو دائماً وكأنها قد لکت بعنایة» کما تېدو أطراف أصابعنا بعد 
الاستحمام.. وكانت جركات هذه التجاعيد هي الدشاط الوحيد ا 
و 

وفيما يلي وصف «لأوليشيا بنتلاند» في رواية «الخريف المبكر»: «... لو أن 
لها منافش بين هذا الحشد الذي يعج به هذا المنزل العتيد الذي رجح الصدى» 
فإنها «أوليشيا بنتلاند - أمٌ «سيبل» - إنها تقل وحاها معظم الوقت تراقب 
ضيوفها.. وهي تعرف تماما أن الحفلة الراقصة ليست هي كل ما يجب القيام 
به.. لا شيء فيها متألق أو آسر.. لا شيء فيها من أمور الدنيا المادية بيهر كالثوب 
الاخ والماس والشعر الاي اللامع الذي تتمتع به «ساقین کالیندر». ولکن 
«أوليشيا» أثيل إلى أن تكون امرأة لينة مهذبة مترنة» جمالها الرصين يغزو بطريقة 


)٤٤(‏ ليو تولستوي» 


Leo Tolstoy: War and Peace. trans. (New York: Modern Library, 1940). 
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أرق وأبطاً. إنك لا تلاحظها للوهلة الأولى بين الضيوف» وإنما تصبح واعياً 


بوجودها تدريجياً» وكأنها تتسلل إلى نفسك مع عطر غامض)““. 

وٳذا صف شيء فلا يوصف في عموميته» ونما بُوصف شيء محدّد متعين» 
قد یکون من اا كصندوق أقلام رصاص» كما في رواية «ريتشارد لويلين» 
رکم کان وادینا أحضر) يقول: «كان هناك صندوق جمیلٌ يبلغ طوله حوالی 
ثماني عشرة بوصة وعرضه ثلاث وات وله غطاء ينزلق لتفتح الصندوق» 
محفور عليه موضع مناسب لحجم طرف الأصبع» والصندوق ممكؤن من طبقتينء 
ف الط ای ب ثلاثة أقلام حمراء جديدة وجميلة ليس عليها أثر من عض 
الأسنان» أطرافها ممشتدقة» ومرصوص إلى جوارها قلمان آخران أحضران يحمي 
رانا م من نحاس أصفر.. وفي أقصى طرف المقلمة مكان خال لوضع 
الممحاة.. أما الطبقة العليا من الصندوق» فيوجد بها خحمسة أقلام أخحرى جميلة» 
ثلاثة منها صفراء اللون» وواحد منها أحسء والآخر أزرق...)"“. 

رإذا صف موقفٌ ماء فلا بد أن يكون موقفاً معيناً متميزاً: مثال ذلك» «في 
يوم السبت حوالى الساعة الرابعة بعد الظهر.. على رصيف المحطة الخشبي 
القصیں كانت امرأة صغيرة متشحة بثوب أزرق سماويّ اللون تجري القهقرى.. 
وهي تضحك وتلؤح بمنديل في يدها. sS r‏ 
بمعطف مطر مائل للصفرة ويلبس حذاء أصفر وقعة خحضراء.. کان یمر عند 
انعطاف الطريق وهو يصدر صفيراً.. وبينما كانت المرأة لا تزال تجري بظهرها 
اصطدمت بالرجل تحت فانوس يتدلى من السور.. وهو يضاء عادة في الليل... 
هنا في وقت واحد. . وبشكل مفاجیء تجد أمامك سوراً حشبیاً مبلا تنبعٹ منه 
رائحة قوية» وهذا الفانوس» وهذه الشقراء الصغيرة بين ذراعي زنجي تحت سماءِ 
ملتهبة»("“. 


Louis Bromfield: Early Autumn... (New York: Frederick... , 1926(. «لویس برومفیلد»‎ )٤ه(‎ 
Richard Llewellyn: How Green Was My Valley (New York: «ùl «ریتشارد لر‎ )٤٦( 
Macmillan, 1940). 

)٤۷(‏ أنظر: «جان بول سارتر» 
Jean Paul Sarter: Nausea (New York: French and European, 1939,)‏ 
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وهذه شخصية E‏ مصؤرة ة تصويراً. دقيقاً من الرواية نفسها: « كانت الساعة 
اوا والنصف.. وكنت في مقھی «مابلي» آتناول موا . کل شيء عادي 
ا . وعلى ق حال فکل شيء دائما عادي في المقاهي وعلی الأحص مقهى 
«مابلي».. وذلك بفضل مډیره مسیو «فاسکیل).. وهو رجل يبدو في عینیه تعبیر 
سوقى.. عيناه صريحتان وائقتان.. لقد أزف موعد راحته في الظهيرة» وبدا في 
عينيه الاحمرار ٠.‏ ولكنه لا بزال سير بين المناضد في تخيوية وتصميم.. يتجاذب 
ارات الد همسا عع ا 


وفي ما يلي وصف ف طبيعي: «كانت الساعة الحادية عشرة في 
الصباح.. وكانت الشمس خلف «بيير» مائلة قليلاً' إلى يساره» ممرسلة أشعتها 
المضيغة خلال هواء نظيف طلق.. وتمتد مام «بيير) بانوراما ضخمة من الأرض 
المتدرجة الارتفاع حوله کأنها مسرح.. وفي القعة يبدو الطريق الكبير إلى 
«شمُولنشك)».. يخترق اج ثم يمضي نحو قرية صغيرة بها كنيسة بيضاء.. 
وتقع على المنحدر نازلا حوالى خمسين خطوة..٠إنها‏ قرية «بورندينو.. وفي 
أسفل القرية يمتد الطريق عبر قنطرة ثم ياتوي هابطاً صاعداً حتى يصل إلى قرية 
«فاليوقو).. التي :يمکن رؤيتها على مسافة ستة كيلومترات.. ثم يتلاشى الطريق 
خحلف قرية «اليوٹو» في غابة كان يكسوها صفرة الجفاف عند الأفق.. على 
يمين الطريق في هذه الغابة يتألق - من بعد - أمام الشمس صليب وبرج الجرس 
في دير «كالوشا».. وعلى ساحة الوادي الأزرق من يمين الطريق ويساره کان 
دخان النيران بُرى من أماكن مختلفة متصاعداً في كميات لا نهاية لها من أسلحة 
جيشنا وجيش العدو. ومن ناحية اليمين في اتجاه نهر «كالوشا» وموسكوء كانت 
إلأرض تبدو صخرية جبلية.. وكانت تُرى من خلال الصخور قريتا «بزبوثو» 
وازهارية امام اة اسان قدت الارض كر تسطجا تفر غلها رل 
الذرة.. وقد اأمکن هنالك رؤية الدحان المتصاعد من قرية «(سميونوفسکي» 
المحترقة). ۰ 


(A)‏ المصدر نفسه. 
)٤۹(‏ أنظر: «تولستوي»: الحرب والسلام, Tolstoy: War and Peace... ٠‏ 


وأخيرأ» هناك هذا الوصف لغرفة من الداخل: 

يعرف (بيير) هذه الغرفة معرفة جيدة. . فهي مقسمة بأعمدة وقوس. . مفروشة 
كلها بسجاد فارسي.. وفي جزء من الغرفة خلف الأعمدة حيث يوجد سرير من 
حشب الماهوجني مرتفع. . يمتد تحت ستائر حريرية.. كان مُضاءٌ شود اخ 
واضح مثلما تضاء الكنائس في صلاة الغروب.. وتحت ضوء خافت كان يوجد 
مقعد مستطیل من طراز فولتير قد وضعت عليه حديثاً مساند لا غضون فيها 
بيضاء ناصعة كالثلج. .. وكان يرقد على المقعد مُغطى إلى متتصفه بغطاء أخضر 
لامع جسم أبيه الضخم الذي يعرفه «بيير» جيداً. إنه الكونت «بيزولوف» بخصاة 
الشعر الرمادية نفسها منسدلة على جبهته العريضة لتذ كرنا بوجه الأسد. . إنه الوجه 
نفسه ذو الصفرة المائلة للاحمرار.. ذلك الوجه المتميز بتجاعيده الكثيفة 
النبيلة»(*“ 
هذه الأمثلة القليلة التي الثقطت من ب بعض الروايات التي تصادف ا 
متناول اليد NE‏ ا لأعمال «تولستوي» أو «سارتر» أو «برومفيلد» أو 
«ليولين» فحسب» إنما هي ظاهرة تحدثنا عن الفنان بل الفن في جوهره. وکلما 
كان الفنان عظيماً» كان قادراً على متابعة هذا القانون الداحلي لكل فن: الفردي» 
المتجشد الشخصي» الأصيل» المتفرد. 

اما العلم والفكرء فاون ا الطرف الأآخر المضاد: إلى التجانس» لیکشف 
دائماً الشيء المشترك في جميع الموجودات. ا هة ع اال 
فلا شيء يتكرر» لا صفة ولا موقف› ولا يوجد شيء على مدى الأبدية متمائل أو 
متطابق مع غيره. هذا الإيمان كامن في طبيعة الفن ها كا أن الممائن 
والمكرر والمطابق أساسي في الافتراض العلمي. 

بين هڏين ادن طف من الدرجات ذا من الآلي متجهة نحو 
الشخصي» ضجد المادة وقوانينها على طرف والحياة بأعلى منجزاتها وهي 
الشخصية على الطرف الح وكلما ابتعدنا عن الال انبثقت الحرية والإبداع. 


)0( المصدر لفسه 
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والعكس صحيح: فكلما بعدنا عن الشخصية ظهرت الشرطية والنظام والاتساق» 
فعلى هذا القطب لا يتحكم سوى المجرد والمساوي والالي. 


راما المج الإنساني 


الفن مأخوذ بمشكلة الشخصية» ففي رواية «الحرب والسلام» تظهر خمسمائة 
وتسع وعشرون شخصية. وفي «الكوميديا الإلهية» عالم لا حصر له من 
الشخصيات» كل واحدة منها نفس توجد مع خطاياها ومسؤولياتها» حتى ليبدو 


إن اللوحات الجصية على سقف كنيسة «سيكستين» وبها مناظر الخلق» 
تمثل متحفاً للوجوه المتفردة - أعني شخصيات. فالفردية تجعل الوجه ممشخصاأ 
وذلك بمنحه حياته الجؤانية ا فالشخصية ليست مطابقة للوجه 
الإنساني» إنما هي الرغبة المنعكسة على هذا الوجه. والشخصية تنتسب إلى 
الطبيعة كما ينتسب العقل إلى المادة» والكم إلى الكيف» والوعي إلى الجمودء 
والدراما إلى «الطوبيا». الشخصية هي الفردية والعفوية والحرية» إنها معجزة. 


يتحدث الفن عن الشخصيةء ويتحدث الدين عن النفس» ولا احتلاف بينهماء 
إنما الاخحتلاف في طريقة التعبير عن الفكرة نفسها. يتجه الدين إلى النفس 
ويحاول الفن الوصول إليها. . أن يستحضرها أمام أعيننا. وكم توفع الفن أن يجد 
النفس خلف الوجه الإنساني. ففي الفنون البدائيةء أعظم الأجزاء أهمية هي 
الرأس» بينما يفص الجسم إلى مجرد دعامة يستند إليها الرأس» فيأحذ شكل 
حطوط بسيطة وقد بهمل تماماً. وتشير الرؤوس المنحوتة التي اكتشفت في 
«جريهون» والتي يرجع تاريخها إلى ستة آلاف سنة قبل الميلادء أن إنسان العصر 
الحجري كان يؤمن بأن الرأس هي مستقر الروج. وقد ركز ا 
الصخرية الضخمة في جزيرة «إيستر» اهتمامهم على الوجوه فقط» وأغفلوا تماما 
كلا من الجسم ومؤخرة الرأس. جميع الفتانين العظام ابتداءٌ من «فيدياس» 
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اک اا اتخات ات م اج ج 


و«براکستیلسش» حتی «رفائیل» و«مایکل أنجلو» و«دافنشي)» جميعهم مأحوذون 
بموضوع عظيم واحد» هو وجه الإنسان وعالمه الجُزاني. ولعل شهرة 
« الموناليزا ‏ ترجع إلى أنها جح الحاولات لتصوير سر الحياة اللوانة . وقد 
2 بعضهم اتجاه الفن الأمريكي خلال السترات الفشر الماضية - خضرضا 

في الرسم بأنه العودة إل دراما الوجه الإنساني. إنها فقط عودة آأحری ا 
ا فإن موضوع أي عمل فني بصرف النظر عما حْصص له أو رید 
a‏ فيه هو دائماً و نفسي وشخصي ولیس بدا ا اتاضا 
أو اا ف ن ال او الحدث اجتماعياًء ولكن الفن يتناول دائماً 
الجوانب الأحلاقية للمشكلة. الفن نفسی حتی وهو «يتناول» الجسد. وقد 
انخدع بعضهم بالمظهر الخارجي» فقالوا إن «روبنز» رسام الجحسد وان 
رات رسام النفس. لكن كل رسام يصور الشخصية» فإنه يصرر النفس 
أيضاً. موضوع الدراما في جوهره - باعتبار أصلها الديني - هو في القحليل 
النهائي العلاقة بين حرية الإنسان الجوانية وبين حتمية العالم البراني. في 
مسرحیات شکسبیر لا نهتم بالأحداث» إنما ن ركز كل اهتمامنا على الدوافع 
والنفس الخفية التي تبدو في حماقتها الشريرة من الواقعية» بحيث تصبح 
الجريمة نفسها ذات أهمية ئأنوية' . وفي هذا يقول «يوجين أونيل) ا عن 
الفكرة نفسها: «لا حاجة بنا إلى الأحداث فإن الشخصيات كافية). 


ليست الشخصية شيئاً.. إنها توجد في الفن مل «أنا وأنت»"““ وهذا يفشر لنا 
الاتجاه المستمر لمحو الفرق بين المُبدع والمشاهد e‏ المشاهد كشريك 
مباشر في الإبداع (حتى في الرسم كما يذهب الرسام الأمريكي «روزنبرج). 
فعندما فد مجموعة من الراقصين إلى ية اة باحق به اهال واحداً بعد 
الآحر بحيث لا ببقى في النهاية مشاهدون. فة خد شلف انا ياد كل 


Charles and Mary Lamb: All Shakespeare's Tales أنظر: «تشارلز وماري لامب»‎ )۱( 
(New York: Fredrick A Slokes Co,, BH; ampton Publishing, 1911), 


Martin Buber: 1 and You, trans: W. Kaufmann )New ۲0۲k: أُنظر: «مارتن بوبر»‎ (۲) 
Scribner, 1970). 
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الفنان والمشاهد» وهو مبداً ينبع من الطبيعة الميتافيزيقية للفن. 


فأي نوع من المبادىء هذا المبدا؟ إنه العلاقة بين الفن وبين ما نطلق عليه 
عادةٌ الحقيقة الموضوعية. هذه الحقيقة الموضوعية المزعومة - التي جعل منها 
العلم والفلسفة المادتين نوعاً من المطلق - إنما هي بالنسبة للفن مجرد وهم: إنها 
منظر أو إله مزيّف. الحقيقة الوحيدة التي يعترف بها الفن هي الإنسان وشوقه 
الأبدي لتأكيد ذاته.. لإنقاذ نفسه.. ألا يضل في متاهات هذه (الحقيقة 
الموضوعية). کل لوحة هي محاولة مستحيلة «لاستحضار معجزة نسميها 
شخصية). في أعماق كل لوحة فنية شخصية في عالم غريب» والصراع الناجم 
من هذه العلاقة الأساسية بين الشخصية وهذا العالم. بدون هذا لا وجود للفن. 
وما یتبقی بعد هذا إنما هو مجرد تکنيك. وهذا ما یمیز بین لوحات ((رمبرانت») 
المهارة التي صنعت بها. وحتى لو لم يتم التاكيد على الصراع» فإنه موجود 
کردا انيا لأن كل لوحة للوجه تنحو إلى أن تعكس إنساناً أصيلا يمثل 


ولذلك» فإن هذه الروح ليست هي النفس التي يدرسها العلماء إنها «الروح» 
الحقيقية التى تحتصن ا الإنسان ووو إنها الروح التى تتحدث عدها 
جمیع الأديان وجميع ااا کما یتحدث عنها جمیع الشعراء. الفرق ہین الروح 
والنفس كالفرق بين الأنماط النفسية عند عالم النفس «يونج)» وبين شخصيات 
«دستويفسکي» في روایته «الجريمة والعقاب». أنماط «يُونج) كائنات بشعة.. 
موجودات صناعية ذات بعدين» أما الأحرى فهم أناس حقيقيون يمرقهم الصراع 
بين الحرية والخطيغة.. أشخاص.. مخلوقات لله. 


(9۲( $... تم سواه ونفخ فيه من روحه وجعل لکم السمع والأبصار والأفئدة قلیلاً ما 
تشکرون 4 سورة السجدة» الأية (۹). 
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الفنان وعمله 

عندما نفكر في طبيعة الفن الغرية.. اللاطبيعية أو فوق - الطبيعية» ينكشف لنا 
فجأًة أن فهم العمل الفني باعتباره موضوعاً قاثماً في العالم الخارجي ليس هدفاً 
مبدئيا للفن»› إنما هدف الفن هو الإبداع في حد ذاته وأما العمل الفني نفسه» 
فهو المج لاني الذي لا مقر منه. الفن شوق ورغبة وهما جؤاتتين في الردح 
وليسا برانيين في العالم الخارجي. ومن ثم يحتفظ الفن بطبيعته حتى في غياب 
العمل الفني» فلا نستغرب ما کان يفعله «بولوك» عندما کان یرید أن یرسم 
ی على رقعة من القماش» أو يلح بأنابيب الألوان فوقها. وقد بدأ «روزنبرج) 
مرحلة من هذا النوع بسلسلة من الرقاع البيضاء الغفل ذات مساحات مختلفة. 
ونشر «إيفيز كلين) کتاباً من عشر ورقات أحادية اللون فى معرض مدريد سنة 
۽ ١٩٥‏ وأما الأمريكي «جون كيدج» عة 1ه[ في مقطوعته التي ألفها باسم 
ر۽ دقائق و۳٠‏ ثانية»» فقد جلس مام البيانو هذه المدة الزمنية دون أن يحرك 
ساكتاً... وانتهى! ومن هذا النوع قول القائل «شكون هاملت مليء بالأحداث» 
وينطبق الأمر نفسه على غياب الحدث المعروف في مسرحيات (أنطون 
تشيکوف». ففي بعض أجزاء منها مشاهد تحتوي على صمت فحسب.. لا شيءِ 
يحدث على خحشبة المسرح» ومع ذلك تعر اللسرحية فقد اتخذ الحدث 
مجراه الداحلي» لأن الأمل والندم والغضب والخزي والعار واليأس ليست 
أحداثاء إنما هي حبرات جوانية. وفي مسرحية نوج E TEEN‏ 
يتحرك فيها الممثل حر كة واحدة لمدة عشرين دقيقة.. حلال هذه المدة يعر 
عن صراعاته الداخلية. 

هذا الموقف ‏ الذي يقترب حتى من العبثية - موجود في الفن وجوداً جوانيا 
ويصبح تأكيداً للجؤاني والذاتي وإنكاراً للبراني والموضوعي. 

إن الرقاع أحادية اللون في الأسلوب غير الرسمي يمكن فهمها فحسب› 
باعتبارها إنكارا مطلقا للعالم الخارجی› وھی إنكار لا يمكن التعبير بأكثر من ذلك 
وضوحا وحدّة. فدشاط الرسم في ذاته - وليست اللوحة المرسومة - هو الفن 
مغناة الضحيح :وأ عمل فئى قد قى غير متحاق > غیر متجسّد » یظل فی 
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حالة «توق»» ولكن لا يمكن أن يتحول إلى إنتاج بالحملة . فلا ينبخى أن يفقد الفن 
صفته المتفردة . وعدم وجود هذا التفرد لا يبطل وجود «العمل» وإغا النسخة أو 
النسخ المتعددة هي التي تبطله. فنحن هنا نصل إلى التناقض» أي تحطيم العمل 
الفني بتعدد ا 

واستخلاصاً مما تقدم» فإن إلهامات الفنان وما يدور في باطنه من تهويمات» 
هي التحقيق النهائي للعمل الفني ممهوراً بتوقيعه. يقول «شويترز»: «كل ما يلفظه 
الفتان هو فن». ولذلك» فإن أجزاء الدراجة التي قام «بیکاسو» بتشکیلها بيده 
ثم مهرها بتوقیعه» أضحت :غلا فيا ومن هذا القبيل أيضاً کا المجل 
في متحف (لویز لیریس» بباریس. في هذه النقطة (حيث يدور الأمر کله حول ما 
انعقدت عليه النية) يلتقي الفن والأخحلاق والدين. ليس ابر أن ولوا وجوهكم 
قبل المشرق وا مغرب ولكن البر من آمن بالله واليوم الآخر4*. وتبقى النية أو 
الإلهام قيمة لا يكن اختزالها فى السلوك الإنسانى » حتى وإن لم تغير آثاره فى العالم 
الخارجى . الفن هو الإبداع . أى النشاط الإبداعى فى حد ذاته . والأخلاق(هى النية 
المنعقدة فى القلب)» وهى التى تمنح العمل قيمته الحقيقية حتى لو كان محاولة 
فاشلة او ل إلى نتيجة . فإنناء عندما ننحی جانہا کل ما هو عرضی' وغیر 
جوهري في الأخلاق والفن والدينء إذا اختزلناها إلى جوهرها فحسب» فسنجد 
الإلهام E‏ والنية» أو في كلمة واحدة مختصرة «الحرية» هي المحتوى 
النهائي والأصيل. وهكذاء فإن خلاصة الأحلاق والفن والدين واحدة» وهي 
الإنسانية الخالصة. 

حتى الأعمال التي يمكن بحكم طبيعتها أن تتكرر (كالموسيقى)» فإنها 
تتجدّد خلال شخصية الفنان (الذي يقوم بعزفها). يقول «أرثر روبنشتين»» إنه 
برغم قيامه بعزف سمفونية «بيتهوفن» الرابعة عدة مرات» فإنه لم يغزفها أبدا 
بالطريقة نفسها في كل مرة. وقد كرس «مايرهولد») مَشرّحه لعرض مسرحية 
)٥٤(‏ انظر: «کورت شویترز»: ‘Kurt Schwitters: Das Literische Werk, ed.‏ 


Friedhelm Lach (Köln: M. Dum - Schauber, 1973), 
.)٠۱۷۷( رهه) أنظر: القرآنء سورة البقرةء الآية‎ 
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«هاملت» فقط. وفي كل مرة يأتي خر جديد فيجعل منها مسرحية جديدة. 
وهذا ممكن» لان الفن ليس في العمل إنما في الحياة الجؤانية الشخصية 
لفات وهه الشخصية خرب حالصة والكيجة: أن يناري الان والمشاهد سا 
العمل الفني بطريقة جديدة. 

عندما نتحدث عن عمل فني» فإننا في الواقع نتحدث عن مؤلفه.. عن 
الإنسان الذي أبدعه. يقول «بيكاسو» إنه عندما ينظر إلى لوحات «سيزان» يعجب 
من الحماس والوجد الذي كان يغمر «سيزان» وهو يقوم برسم هذه اللوحات.. 
وأضاف «بيكاسو»: «ليس المهم ما عمله الرسام» وإنما الأهم الرسام نفسه من 
هوي . 

فمن راي «بیکاسو) ان العمل الفني مهم فقط» من ES‏ انعکاس 
لشخصية الفنان. إن العمل الفني يعكس حتى حياة الفدان الأحلاقية. ولذلك يقرل 
ن باسترناك»: ناجل الو ل كن أن بكرن اعرا عا 
فالعمل الفني هو الفنان نفسه. ولذلك» فإننا عادة ما نعف العمل ا 0 
من ذكر عنوان اللوحات الفنية نقول لوحة «سيزان» أو لوحة «دورَز» أو لوحة 
«روبنز». عندما نقول «رمبرانت» ولا نذ کر «حارس اللیل»» فإننا نکون قد قلنا کل 
شيء عن اللوحة. هذا هو الجوهر» وما عداه أعراض. 

بشي القن إلى عالم الصدق الجرؤاني وليس لعالم الواقع البراني. ولذلك» 

TT‏ والفن المزيّف. بين قصيدة ملهمة 
وبين قصيدة مصنوعة حسب الطلب. «لِمَ كان كل استنساخ ة قبیح؟) کما أعلن 
«إلين» مستنكراً (إلين اسم مستعار لإملي تشارتيير)» الفرق بين الأصل 
والمستدسخ يوجد فقط من ناحية الإبداع. اما من الناحية الموضوعية» فلا يوجد 
فرق وإن ؤجد» فهو فرق طفيف. 


Pablo Picasso: Picasso on Art: A Selection of Views. ed, Doré أنظر: «باباو بیکاسو)‎ )٥٩( 
Ashton (New York: Viking Press, 1979), 

Boris Basternak: Letters to Georgian Friends, trans. David أنظر: «ہبوریس باسترناك»‎ (9۷) 
Magarshak (New York: Harcourt, Brace & World, 1966). 
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وينطبق المبداً نفسه على الأعمال الهابطة في الفن» وهي التي يطلق عليها 
.«Kitsch»‏ فشلت ا 2 E‏ حتی جا 
oA‏ 
علاقة بين الإنسان ا ق 


لا يمكن وصف الرسم أو أسلوب الرسم بأنه صحيح أو مزيّف في حد ذاته. 
لكن موقف الفنان تجاه العالم وتجاه عمله الفني هو الذي يجعله مزيفاً. فالتكرار 
والتجويد المصطنع والأكاديميةء كلها زيّف» بصرف النظر عن الات 
النوع الفني الذي ينمي إليه العمل من الناحية الاسمية. فمثل هذا العمل محروم 
من الإلهام الحقيقي ومن الحرية» وهما الشرطان الضروريان لحياة الفن الجرانية» 
وأي «أكاديمية فى الفن معناها الموت»"“. فالفنان الذي يفتقد الإخحلاص يلد 
عملا ميتاً لهذا العالم. إنه الموقف نفسه بالنسبة لصلاتنا لله» فالصلاة بدون روح 
تحضر زا انعا ھی اا ارغ سی لها ا کادییة فی الفن: 
شأنها كشأن النفاق والمظهرية في الت 


الأهمية الأولية للإبداع كحركة لاروح» والأهمية الثائوية للعمل الفني كواقع 
في العالم الخارجي» كلاهما يتجلى أيضا في خلق أعمال فنية غير مفهومة. ولا 
E‏ كل الفهم. «فالعمل 
الفني مسألة مجؤائية.. سر.. مسألة إيمان»"'"“. والجهر به لا يكون مفهوماً من 
جانب الآعرين إا بطريقة جزئية. يقول «شيريكو» - وهو أحد رواد فن الرسم 


)9۸( أنظر: »nرlھpl Abraham Moles: Information Theory and Esthetic :«jlga‏ 
Perception, trans, Joel E. Cohen (Urbana, IL: University of Hlinois Press, 1966).‏ 
(9۹) أنظر:؛ «کاسو): Casso: Art and Confrontation.‏ 
)٠٠(‏ الوضع يختلف في «الحضارة» حيث تكون للأشياء قيمة موضوعية بصرف النظر عن نوايا 
القائمين بهاء فمثلاً: أقيمت خطوط السكك الحديدية والطرق عبر الساحل الغربي للولايات 
المتحدة» فانتفع بها ملايين الناس وتغيّر بها وجه الحياة في أمريكا. ولقد أقام هذه الخطوط 
المغامرون ورجال البنوك الجشعون بنية الكسب وانتهاب الأموال. ولكن لم يكن لدرافعهم 
الخاصة أثر على هذه المشروعات. 
)٦۱(‏ تنسب هذه العبارة إلى المتّال الفرنسي «آدم». 


۸ 


الإأيطاليين» وهو مؤسس ما يعرف باسم «الرسم الميتافيزيقي» - يقول: 

إنسان واحد هو الذي يستطيع أن يفهم لوحاتي» وهو أنا)"“. وكل عمل فني 
هو» بمعنى من المعاني» سيرة ذاتية. فالدراما التي ألفها التراجيديون» إنما هي 
شرائح مأساوية في حياتهم الخاصة. وفي هذا المعنى 2 
ص0اSi‏ i0ةعا:‏ «رغم أنني لم أكتب شيئاً عن حياتي الشخصية» فإن جميع 
الشخصيات في رواياتي تتحدث عن حياتي». الشعر حديث النفس» وهو حديث 
صامت في أغلب الأحيان. إنه حقيقة كاملة فقط عند الشاعر وفي عالمه 
الخاص. ما الذي يريد «ألبرتو جیا کومتي» ùÎ Alberto Geacometti‏ يقول لنا من 
خلال تماثيله الصغيرة التي ل عر ب غل هدا الال جریا س 
خلال تعريفه. للفن» بأنه «النشاط الغامض والبحث عن المستحيل والمحاولة 
اليائسة للإمساك بالنار.. الروح.. جوهر الحياة"'. 


في هذا البحث اليائس.. فى هذا النشاط المستحيل يقف کا إنسان 
بمفرده» کل واحد يسلك طریقه الخاص. ومن نم فان احتجاج المشاهدين 
على قصيدة أو لوحة أو تمثال بأنه غير مفهوم إنما هو في أساسه نتيجة لعدم 


فهمهم لجوهر الفن. 


الإبداع هو الهدف الأصيل للفن» بينما العمل الفني هو «رمزه غير المكتمل). 
في عماية الإبداع يتبدّى الفن كاملا والسعادة لم يتطرق إليها الفسادء إنما يوجد 
جزء من ذلك فقط في العمل نفسه. ويصعب - أحياناً - استيعاب معنى صورة 
لشخص أو تمثال» لأن العمل منفصل عن الفنان وعن فعل الإبداع. إن زيارة 
المتاحف الفنية قد تجعل مشاعرنا على الحياد» لان رالنار المقدسة» لم تعد 
تتوهج هناك. ويقول «جان دي بیسّيە) Jean Dube)‏ تعليقاً على ذلك: «لقد 


Giorgio de Chirico: De Chirico: أنظر: («(جيورجيو دي شیریکو)‎ (1) 
Essays by Maurizio Fagiolo dell'Arco, et William S. Rubin (New York: Museum 
of Modern Art, 1982). 


(۳) أنظر: رقم (۲) في هوامش هذا الفصل. 
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كانت لوحات فى لحظة ما ولكنها لم تعد كذلك الآن)“". إن العمل هو نتيجة 
ا و ی وھ رلک یی اماز شی اهر دا ار ار ان 
منها. 


الأسلوب والوظيفة 


يمكن ملاحظة الفرق بين الفنان وبين عمله في العمل الفني» فيما 
بالجدل حول أولوية الأسلوب أو الوظيفة. إن الأسلوب في مقابل الوظيفة يساوي 
الإنسان في مقابل الشيء a E‏ فردي» الويف لا شخصية 


ا i‏ ا u e‏ مځ ls‏ اک ا الوظيفة 
أن تكون دقيقة من ناحية التكنيك على أكثر تقدير. الأسلوب غامض والوظيفة 
معقولة. «الأسلوب هو الإنسان»"» والوظيفة هي الواقع أو الحقيقة 
E‏ 

نستطيع أن مير بين نوعين من الأنشطة مستقلين منفصلين: التشكيل 
الجمالي والكمال التقني. أما النوع الأول» فينزع إلى تحقيق توق الإنسان - الذي 
لا تفسير له إلى الجمال» بيدما ينحو النوع الثاني من النشاط إلى مواجهة 
احتياجات الإنسان الوظيفية. يتجه التصميم الجمالي نحو التنوع والفرديةء أما 
الكمال التقني فيتجه نحو التماثل والاطراد. 


)٠٤(‏ أنظر: رقم )٠١(‏ في هامش هذا الفصل. 
() أنظر: «(جورج ل. بيمُون»: Georges L, Buffon: Oeuvres choisies, précédées du‏ 
discours qui a obtenu le prix d’éloquence décernê par 1’ Académie française...‏ 
(Paris: Delagrave n.d.).‏ 
)1٦(‏ من الصعب تقدیم تعریف مُرْضٍ للأسلوب» وفیما يلي تعریف هام ل «ورنر نیلز» Werne‏ 
ئ‰: «يوجد علاقة سببية بين نظام الأشكال وبين التيارات الروحية لعصر ما, . فكل شکل 
هو تعبير عن التيارات الروحية والوجدانية البارزة وتجسيد للحاجات الروحية وللعحليل 
التار يخي). . أنظر: Werner Nihls: The End of The Functionalist Era, «jli ig»‏ 
n.p.d.).‏ 
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فإذا نظرنا إلى هذين الاتجاهين في ضوء الأفكار المطروحة في القسم الثاني 
من هذا الكتاب» يدهشنا أن نلاحظ أنهما إذا تولا في التباعد aN‏ 
أحدهما عن الآحر يؤديان إلى نتيجة خالية من الحياة. وفن المعمار ات 
مثل على ذلك بسبب خاصيته الممتزجة. الع المعماري الذي هو تعبير 
جمالي فحسب» مُجردٌ من جانبه الوظيفي» سرعان ما يتحول إلى زخرفة هابطة 
ويجعل المبنى يبدو صناعياً فارغاً كديكوز مسرحي. ومن ناحية أخرى» نجد أن 
الكمال التقني الخالص والوظيفية الخالصة ينتج عنهما مبان باردة لا شخصية 
لهاء مبان متماثلة تبعث على الملل. يقول «ميلز قان در روه» - وهو أحد المنادين 
بالوظيفية في المعمار: «إذا كنا مخلصين» فلا يجب أن تختلف الكنيسة عن 
المصنع)"'. 

وهكذا ‏ مرة أخرى ‏ تعود جميع الانقسامات المبدئية للعالم لتتعكس في هذا 
التناقض بين الأسلوب والوظيفة. 


الفن والنقد 


یگن أن افر ا هاه الحقائق - التي أشرنا إليها - إحفاق النقد الفني 
ومحدوديته. فالنقد محاولة لشرح عمل من أعمال الفن. ولكنه بداهة غير قادر 
على القيام بهذه المهمة بسبب منهجه العقلاني. إنه يريد أن «فكر» في شيء 
لیس في جوهر ثمرة من ثمار «الفك“'. العمل الفني بالدسبة للفنان رؤية 
جوانية استارتها المعاناة والتجربة» وليس نتيجة تحليل أو تفكير منطقي» «إنه ابن 


Ludvig Miles van der Rohe: Miles von der Rohe, ed أُنظر: «لودفيج ميلز فان دز روه):‎ (1۷) 
Martin Pawley (New York: Simon & Shuster, 1970). 

(1۸) یقول «أندریه مارشان» 4 ط٥3۲ :4٥۵6‏ «لیس الرسام مفكراً فلا فائدة من الفكر في 
الرسم» إنما النور الذي يشغ من الريحٍِ هو الضروري». ويقول «بشييه): «يجتذب الرسم 
اببواطب الإنسانية» فعلى الإنسان دائماً أن يعود دائماً إلى المصادرء» فإنها هي الأنقى 
والأصدق. إن حضارتنا غارقة في الفك والمفكر أبعد ما يكون عن فهم رمزية الفن». أنظر: 


«جولیوس بسییه) 
Julius Bissier: Brush Drawings... (London: Thomas & Hudson, 1966).‏ 


۱۷۱ 


الأسى والأل»“". وهذا هو السبب في أن النقد يجلب الاضطراب آكثر مما 
يلقي الضوء على العمل الفني عندما يعرض لتفسيره» «فالنقد يقتل العمل الفني». 
وقد سكا «أینشتین) في خطابه إلى «توماس من( Thomas Mann‏ بعد أن حاول 
قراءة كتاب من تأليف «فرانز کافکا) Franz Kafka‏ فقال: «لم أستطع قراءته. . 
إن العقل البشري ليس معقداً إلى الحد الذي يستطيع أن يفهم (كافكا)!» وهذا 
هو موقف النقاد الذين تمکنوا من التفوق على «كافكا) نفسه. فقد كتب «ألفرید 
کاسیم) Alfred Kasim‏ قائلا: لقد کان من ال لي قراءة «كافكا» أكثر من 
قراءة معظم نمّاده ومفشریه. إن «کافکا» قد ينظر إلى كتبهم كمثال على عزلته عن 
البشر. وکان «دستويفسکي) موضع إعجاب قرائه» ولکن کان نقاده وشار حوه 
مصدر عذاب له» فکتب في مذ کراته سنة ۱۸۷٩١‏ م يقول: «لقد حظيت دائماً 
بتأييد قرائي لا ناقديٰ)('. 


يحتاج الفن إلى مشاهدين غير ناقدين. فالمشاهد الناقد سوف يتحول العمل 
الفني عنده إلى سلسلة من e‏ والتعاليم الأحلاقية» وسيتجاهل مقصد الفنان 
ونواياه. ولذا يمكن القول» بأن المشاهد العادي أو القارىء العادي» يسهل عليه 
إدراك الرسالة الحقيقية للعمل الفني أكثر من الناقد واسع المعرفة. فهؤلاء القراء 
والمشاهدون» لأنهم لا يحاولون «فهم» العمل الفني» ينجحون في المشاركة في 
«(تجربته». والاخحتلاف بين الناقد والمشاهد في تذوقهما للمسرحية أو القصيدة» 
يأتي من الاحتلاف الشديد بين الموقفين. 


إن النقد والفن لا يجتمعان» كما لا يجتمع اللاهوت والدين. وقد شبه 
«فوکنر» 6۲ ]اه۴ بالفعل الماد بالفسس. إن القضايا الأحلاقية يمكن التعبير 
عنها» بكفاءة» من خلال الدراما والمسرح» أو خلال رواية. (ويجب أن يكون 
مفهوماً) أن القرآن والإنجيل ليسا من كتب اللاهوت. وتلك نقطة ياتقي فيها 
الفن والدين» بل لعلها تُثبت أنهما متساندان. فالمسيحية» يمكن أن توجد بصدق 


Picasso: Picasso on Art. أنظر : «بیکاسو»:‎ ()1۹( 
Feodor Dostoevski: The Diary of a Writer... (New York: C. أنظر: «دستويفسکي):‎ (۷۰( 
Seribner’s Sons 1949). 


۱۷۲ 


كتاريخ للمسيح (عليه السلام) لا كلاهوت. فالمسيح والأناجيل من ناحية» 
و«بولس) والكية م اا خة الأخرى: 

ولكي نلخُص هذا كله حول النقاط المشتركة بين الدين والفنء نقول إن 
الفن» في بحثه عما هو إنساني» أصبح باحثاً عن الله. وإذا كان الواقع يشير إلى 
وجود فنانين مملحدين اسمياء فإن هذا لا غير كل شيء» لان الفن «طريقة للعمل 
وليس طريقة للتفكير»"". توجد لوحات لادينية» وتماثيل لادينية» وكذلك 
قصائد من الشعر» ولكن لا يوجد فن لادينى. وظاهرة «الفنان الملحد» هي ظاهرة 
نادرة جداًء ويمكن إرجاعها إلى تناقض في الإنسان تفسه» وهو تناقض لا مغر 
منه» كما ترجع إلى الاستقلال اللسبي للمنطق الواعي عن العفوية» وبالرغم من 


أصالة العفوية البالغةء إلا أن الموقف العام للإنسان يتشكل بنوع استجابته . 


لمحصلة الضغوط التي تتنازعه بين الأرض والسماء. فإذا امتنع وجود حقيقة 
دينية»› امتنع بالتالی وجود حقيقة فنية. 


Chartier (Alain) Sustien des benix-arts. انظر شارتیر:‎ )۷۱( 
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ریو جد ملحدون على ا 


ی 


ولکن ل يوجد إلحاد أخلاقي» 
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الوأجب والبحالحة 


إننا لم نبي بعد ملامح النظامين المختلفين اللذين انبثقت بت هما کل 
الحقيقة: الخلّق بما اشتمل عليه من حرية وعفوية ووعي وفردية» في ناحية» 
والتطؤر بما اشتمل عليه من سببية وقصور ذاتي» وقصور في الطاقة واتساق» في 
الناحية ا فالواجب لا هما حلقتان في هاتين السلسلتين» الواجب 

e‏ الأساسي في علم الأحلاق» والمصلحة هي المصطلح الأساسي 


الإنساني ولا یمکن الخلاط بينهماء فالواجب دائماً يتجاوز المصلحة» ولا 


علاقة للمصلحة بالأخحلاق. فالأعلاق لا هي وظيفية ولا عقلانية. فمثلا إذا 
غامر إنسان بحیاته فاقتحم منزلاً یحترق لینقذ طفل جاره» ثم عاد يحمل جثته بین 
ذراعیه» فهل نقول إن عمله كان بلا فائدة لأنه لم يكن ناجحاً؟ إنها الأخلاق التي 


س نة لهذه التضحية عديمة الفائدة» لهذه ا التي لم تنجح» تماماً : 


كما أن التصميم المعماري هو الذي يمنح الحطام الأثري جماله. 


إن مشهد العدالة المهزومة التي تتعلق بها قلوبنا رغم هزيمتهاء ليس حقيقة من 
حقائق هذا العالم. فأي شيءَ في هذا العالم (الطبيعي» المنطقي» العلمي» 
الفکري...) اي شيء فيه» يمکن ان يبر سلوك بطل يسقط لأنه ظل مستمسكاً 
بالعدالة والفضيلة؟ فإذا كان هذا العالم يوجد فقط في المكان والزمان» وإذا 
كانت الطبيعة لا تبالي بالعدالة» ؤجدت أو لم توجد» فإن تضحية البطل تكون 
بلا معنی. لكننا نستبعد أن تكون التضحية بلا معنى» فلا بد أنها إلهام من عند 
الله إنها تتتمي إلى عالم آحر غير عالمنا الدنيوي» عالم يتميز بمعانٍ وقوانين 
مغايرة لهذا العالم الطبيعي بجمیع قوانينه ومصالحه. إننا نستحسن هذا العمل 
الغامض بکل جوار حنا دون ان نعرف لماذا» ودون أن نسأل عن أي تفسير لذلك. 
إن عظمة العمل البطولي ليست في نجاحه حيث أنه غالباً ما يكون غير مثمرء ولا 


A. Perret, n.p.d. «أ. ببریت»‎ (1) 


فى معقوليته لأنه عادة ما يكون غير معقول. إن الدراما (وهي تشيد بالبطولة) 
تحافظ على واحد من أَصْواً آثار الألوهية في هذا العالم» وفي هذا تكمن القيمة 
الكونية للدراما التي لا تفوقها قيمة أخرى» وهنا تكمن أهميتها عند جميع الناس 
في كل العالم. 

لا بد أن يكون وجود عالم آحر ممكتاً» فنحن لا نستطيع أن نعتبر الأبطال 
المأساويين منهزمين بل منتصرين. ولکن منتصرين آين؟ في أي عالم هم 
منتصرون؟ أولك الذين فقدوا أمنهم وحريتهم - بل حياتهم - بأي معنى هم 
المنتصرون؟ من الواضح أنهم ليسوا منتصرين في هذا العالم. إن حياة هؤلاء 
الأبطال وتضحياتهم بصفة خاصة تغرينا أن نسأل دائماً السؤال نفسه: هل للوجود 
الإنساني معنى آخر.. معنى مختلف عن هذا المعنى النسبي المحدود. أم أن 
هؤلاء الرجال العظام الشجعان مجرد نماذج فاشلة؟ 

إن الأخلاق» كظاهرة واقعية فى الحياة الإنسانيةء لا يمكن تفسيرها تفسيراً 
عقلياً» ولعل في هذا الحجة الأولى والعملية للدين. فالسلوك الأخلاقيء إما أنه 
لا معنى له» وإما أن له معنى فى وجود الله» وليس هناك اختيار ثالث. فإما أن 
سقط الأحلاق باعتبارها كومة من التعضبات» أو أن ندخل في المعادلة قيمةً 
يمكن أن نسميها الخلود» فإذا توافر شرط الحياة الخالدة» وأن هناك عالماً آخر 
غير هذا العالم» وأن الله موجود - بذلك يكون سلوك الإنسان الأخلاقي له معني 
وله مبرر. 

قلة قليلة من الناس هي التي تعمل وفقاً لقانون الفضيلة» ولكن هذه القلة هي 

فخر الجدس البشري وفخر كل إنسان. وقليل هي تلك اللحظات التي نرتفع فيها 
فوق أنفسنا فلا نعباً بالمصالح والمنافع العاجلة» هذه اللحظات هي الآثار الباقية 
التي لا تبلى في حياتنا. 

و يمکن للإنسان أن يكون محايداً بالسبة للأحلاق» ولذلك فهو إما أن 
يكون صادقاً في أخلاقه أو كاذب أو مازجاً بين الصدق والكذب» وهي حالة أكثر 
شيوعاً بین البشر. فالناس قد يتصرفون بشكل مختلف بعضهم عن بعض» ولكنهم 
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يتبحدثون دائماً بطريقة واحدة عن العدل والحق والصدق والحرية والمساواة: 
يفعل الحكماء والأبطال هذا بحكم إخلاصهم ومساندتهم للحق» ويفعل 
السياسيون وقادة الغوغاء الشيء نفسه نفاقا وبدافع من المصلحة. إن الزيف 
الأحلاقي الذي يمارسه المنافقون وقادة الغوغاء ليس أقل أهمية من الموضوع 
الذي نناقشه. فالتظاهر بالأخلاق والحرص على التخفي تحت قناع أخلاقي مما 
يتمثل في الحملات الإعلامية تحت اسم العدالة والمساواة والإنسانية... كل 
هذا يو كد خقيقة الأحلاق» مثلما ت كدها المعاناة النبيلة للأبطال والشهداء. إن 
التاريخ السياسي» حصوصاً في العصر الحديث حافل بالأمثلة على ما يقوم به 
أعداء الحرية الذين يتساطون على الناس بأجهزتهم التجسسية والقمعية» وفي 
الوقت نفسه يحتفظون بأجهزة أخرى (أجهزة الإعلام) لحديث متزايد مرتفع 
الصوت عن الحرية والعدالة. إن النفاق وهو زيف أخلاقي يبرهن على قيمة 
الأخلاق الصحيحة» مثلما تفعل النقود المزبفة ذات القيمة المؤقعة بالنسية للنقود 
القانونية ذات القيمة الدائمة. النفاق برهان على أن کل إ إنسان توت أو يطلب 
سلو كا أخلاقياً من 'جميع الناس الأخرين. 


الفية والغمل 


في عالم الطبيعة توجد الأشياء وجوداً موضوعياًء فالأرض تدور حول الشمس 

سواء عرفنا ذلك أو لم نعرف» وسواء رغبنا في ذلك و لم نرغب» قد نکره هذه 

الحقيقة ولكننا لا نستطيع تجاهاها أو تغييرها. أما في عالم الأحلاق» فإن هذه 

لحقائق لا معنى لهاء فهي ليست خيراً ولا شرأً» بل لا وجود لهاء ففي عالمنا 

لیس للأشياء وجود موضوعي» لأا نحن الذين نساهم مباشرة في 

وجودها» نحن الذين نشکل هذا العالم الجؤاني» وهذا هو ميدان الحرية 
الإنسانية. 


في العالم البراني نفعل ما يجب علينا أن نفعله» في هذا العالم وج الغني 
والفقيرء الذ كي والغبي» المتعلم والجاهل› القوي والضعيف (وجمیع هذه الأشياء 
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لا تتوقضف على إرادتنا ولا تعر عن ذواتنا الأصيلة). في مقابل هذا العالم يوجد 
عالمنا الجڙاني» وهو عالم قوامه الحريّة والاحتيارات المتساوية» وهي حرية 
كاملة حيث لا تحدّها حدود مادية أو طبيعية. 


وتعبر الحرية عن نفسها في النية والإرادة. فكل إنسان يتوق إلى أن يحيا يا في 
اتياق مع ضمیره وفقاً لقوانين أخلاقية معينة. وقد لا يكون هذا سهلاً عند 
البعض» إلا أن كل إنسان يقدّر قيمة الاستقامة. کثیر من الناس لا یعرفون سبیلاً 
س الظل» »> ولكن جميع الناس قادرون على كراهية الظلم واستهجانه في 
أفدتهم» وفي هذا یکمن معنی الندم. ليست الإنسانية في الكمال أو العصمة من 
اا فان تخطىء وتندم هو أن تکون أناا. أنظر إلى شخصية اليا 
كرمازوف» وشخصية «ميشا كرمازوف»: «أليوشا) مدهش بشخصيته التي تکاد 
تكون كاملة» بينما «ميشا) ف اشا ورغم کل ما فيه من أهواء وأخحطاء 
تستشعر بيقين أنه أقرب إلى رحمة الله وغفرانه. 

کف ر کا و ا ری ی ا و ا 
نفعلها ولكن لم نفعلها أبدا؟ إذن» هناك عالمان: عالم القلب وعالم الطبيعة. 
فالرغبة قد لا تدحقق ولكنها حقيقة في عالم قلوبناء حقيقة كاملة. ومن جهة 
آغزی» يقع الفعل بالصدفة المحضة»ء فعل لم يكن 0 ولکنه حدث کاملاً 
في العالم الطبيعي» ولم يحدث مطلقاً في العالم الآخرء عالم الحياة الجؤانية. 


هذه العلاقة بين الإرادة والفعل تعكس التناقض المبدئي بين الإنسان والعال» 
وتظهر على السواء في الاحلاق والفن والدين. فالنية والرغبة والتقوى تنتمي 
جؤانيا بعضها إلى بعض وعلاقتها واحدة في انعكاساتها المادية: في السلوك 
وفي العمل الفني» وفي الشعائر التعدية. فالأولى تجربة روحيةء والثانية أحداث 
في العالم البڙاني. 

وهنا يثور سؤال: هل نحكم على الأعمال بالنوايا التي انطوت عليهاء أم 
بالنتائج التي تربت عليها؟ الموقف الأول هو رسالة کل دین» أُما الموقف 
الثاني» فهو شعار کل أيديولوجية أو ثورة» فهناك منطقان متعارضان» أحدهما 
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يعكس إنكار العالم» والآخر يعكس إنكار الإنسان. 


وكان لا بد للعلم وللنظرية المادية أن يُدليا بدلويهما في مسألة أصالة النية 
والقصد في السلوك الإنساني. وانتهيا إلى أن النية ليست مدأ أُولياً ولا أصيلاء بل 
شيء لا يوجد له تفسير عندهما» شيء هو أقرب إلى أن يكون نتيجة من أن يكون 
سبباً. ومن ثم» فمصدر الفعل الإنساني - عندهما - ليس النيةء وإنما يقع في 
منطقة وراء الوعي هي منطقة الجبرية العامة. 


يقرر الدين عكس ذلك حيث يؤكد أن هناك مركزاً مجوانياً في كل إنسان 
يختلف عن بقية ة العال» وهو أعمق ما في هذا الكائن الإنساني 1 وهي النفس. 
والنية. حطوة إلى أعماق الذات» وهنالك يتبتى الإنسان الفعل أو يحققه ويؤكده 
تأكيداً مجؤانياً. قد يقوم به في العالم الخارجي وقد لا يفعلء إنما في العالم 
الجواني قد تحقّق الفعل وانتهى. بدون الرجوع إلى هذا العالم الجواني يصبح 
عمل الإنسان عملا آليا» مجرد صدفة في العالم البراني الزائل. 


ليس الإنسان بما يفعل بل بما يريد» بما يرغب فيه بشغف. وفي الأدب لا 
يقتصر الكاتب على الحبكة الروائية أو المسرحية وإنما يتعمق في نفسية بطله 
ويصف حوافزه الخفية. فإذا لم يفعل ذلك» كان ما يكتبه مجرد سرد لتاريخ 
زمنی الات ولیس عملا أدبياً. 


لقد ذهب (ارنولد جیولنکس» ×eهناں‌G‏ 4 إلى أن وجودنا الحقيقي 
یشتمل على الإدراك والإرادة فقط» وهو 0 يجعانا عاجزین عن اام بأعمال 
أبعد من حدود وعيناء وتکاد تکون جمیع الأفعال» أبعد من قدرتناء لأنها جميعاً 
ملك «للمشيئة الإ لهية». ولذلك» فإن الأحلاق ليست في العمل المخلص» وإنما 
فقط فى النيّة المخلصة. 


ويعبر (هيوم) عن فكرة مماثلة حيث يقول: «إن الفعل ليس في ذاته قيمة 
حلقية» ولکي نعرف القيمة الخلقية لإنسان علينا أن ننظر في داخله» وحيث أننا 


ل نستطيع ذلك بطریق مہاشر فإننا نصرف نظرنا إلى أفعاله» ولكن هذه الأفعال 
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کانت ولا تزال مجرد رموز علی الإرادة الخزانيةت ومن تم هي ٠‏ أيضا رمرز 
للتقييم الأحلاقي". 

العمل الذي انعقدت عليه النية¿ هو عمل قد تم أداؤه في عالم الأبدية. أما 
أداؤه البراني» فيحمل طابعاً أرضياً فهو مشروط لا أصالة فيه» إنه صدفة» بل لا 
معنى له. النية حرة أما الأداء فيخضع للقيود والقوانين والشروط. النية جميعها 
ملك ل ما الأداء فينطزئ على أمور غريبة عناء عرصية فى ذاتها: 


والإنسان خير ما أراد أن يكون خير وفي حدود فهمه للخير حتى ولو اعثبر 
هذا الخير شراً في نظر شخص آخر والانسان شزير ها أراد أن بعل الشن حى 
ولو بدا فيه خير للآخرين أو من وجهة نظر الأحرين. فمدار القضية في عالم 
الإنسان الجؤاني الخاص» في إطار هذه العلاقة - وهي علاقة جؤانية روحية - 
يقف الإنسان وحده تماما وهو حر شأنه كشأن الآحرين. وهذا هو معنى عبارة 
سارتر التي تقول بأن كل إنسان مسؤول مسؤولية مطلقة» وأنه «ليس في الجحيم 
جانا ریا ول یناریا . 


التصريب وا که له 


لعل أكثر ما نجده في الكتب القديمة مثاراً لالإعجاب والدهشة قصص الهداية 
واليقظة الخلقية» حيث يتحول أعتى الطغاة وأسوأً المذنبين بين يوم وليلة إلى 
شهداء متواضعین وإلى مدافعين عن العدالة. إنها دائما حادثة عفوية؛ فليس هناك 
عملية إصلاح أو إقناع» إنها حركة في أعماق الروح» مسألة تجربة تتزامن مع 
ا ا ا ا ا دان کیا کا 
إنه تحول ينبع من ذات الإنسان ولذلك» فلا توجد عملية ما أو صدفة أو شرطية 


David Hume: Treatise on Human Nature (London: J.M. Dent (¢ أنظر: دافيد‎ (۳) 
& Sons, 1926). 


(۳) أنظر: «جان بول سارتر» 
Jean-Paul Sarter: Huis Clos in Theatre (Paris: Gallimard, 1947).‏ 
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أو أسباب ونتائج» ولا حتى تفسير عقلي» فجوهر هذه الدراما هو الحرية والخلق. 

الخير والشر في باطن الانساف ول توك ريات :ار رانو ا 
خارجية يمكن بها إصلاح الإنسان» فكل ا هه و ا ا هوان غر 
السلوك فحسب. فالفضيلة والرذيلة ليستا منتجات مثل السكر الرّاج کما یقول 
«تاین) و«زولا). وييين لنا «تولستوي» في روایته «البعث» كيف أن معاملة 
السجناء معاملة لاإنسانية تلاعُب بهم ينتج عنه استلاب إنسانيتهم“. إن اليقظة 
الروحية والهداية تلقائيتان» إنهما نتاج حركة الروح. ومن وجهة نظر الدين» كل 
تأثير خحارجي للقضاء على .الشر لا يثمر. وهذا هو معنى فكرة «(عدم مقاومة الشر» 
في المسيحية والبوذية. 

وهذا هو السبب في أن التدريب لا تأثير له على الموقف الأحلاقي للإنسان. 
تستطيع أن تدڙب جندياً أن يکون خشناء ماهر قوياًء ولکنك لا تستطیع ان تدربه 
لکي يکون مخلصاً» شريفاًء متحمساًء شجاعاً. فهذه جميعاً صفات روحية. من 
المستحيل فرض عقيدة بقرار أو عن طريق الإرهاب أو الضغط أو العنف أو القوة. 
ويستطيع أي مرب أن يعطيك عدداً من الأمثلة عن أطفال و التوجيه الملخ» 
وكيف أنهم يمون اما لك فاد اما ويرجع هذا إلى 
«الخاصية الإنسانية) للإنسان. فلا يمكن تدريب الإنسان كما يدرب الحيوان. 
وهذا القصور في التدريب» والتشكك في أثر التعليم هما البرهان الواضح الصريح 
أن الإنسان حيوان قد مُنح روحاء أعني حرية”. ولذلك فإن كل تدشئة حقيقية 
هي في جوهرها تدشئة ذاتية» وهي مناقضة للتدريب. فهدف التدشئة الصحيحة 
ليس تغيير الإنسان تغييراً مباشر» حيث أن هذا غير ممكن» وإنما هي تحفز فيه 


Emile Zola: Le Ventre de Paris أنظر: کا من «إمیل زولا و«هیبولایت تاین»‎ )٤( 
(Paris: Fasquelk 1953), and Hippolyte Taine: Notes on Paris (New York: H. 

Holt and Co., 1879). 

(ه) أنظر: «ليو تولستوي» ,)1966 Leo Tolstoy: Resurrection... (New York: Norten,‏ 
(1) يعتقد الماديون في القدرة الشاملة للعدريب« مثال ذلك »کlود‏ lتıس( Claude Ffelvitius‏ 
في کتابه «الإنسان» 0e 1H06‏ بينما يذهب المسيحيون إلى أن التدريب قاصر تمام 


القصور. 
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قوی جوانية دافعة من الخبرات»› وتحدث قراراً جوانياً لصالح الخير عن طريق 
ا ا والنصيحة والمشاهدة.. إلى غير ذلك. ولا 8 تغيير الإنسان 
بو هدا الاسلوجة لعل سل رکه قد یتغیں ولکنه سیکون تغييراً ظاهرياً ومۇقناً. 
ذلك» لأن السلوك الذي لا ينبع من أعماق إرادتنا هو تغيير لا يأتي عن طريق 
النشعة» وإنما ينتج عن طريق التدريب. فالتئشفة تنطوي على مساهمتنا وجهدنا 
ومن ثم يأتي أثرها مختلفاً دائماً ولا يمكن التنبۇ به. 

يعتقد دعاة 2 فى هداية الإنسان وفي التجديد الباطني» بينما يعتقد 
الوضعيون في تغيير السلوك. والفلسفة التي يستندون إليها - من وجهة نظرهم - 
واضحة: إذا 6 الجريمة نتيجة الاختيار الحر أ الإرادة الشريرة» فإن إعادة 
التعليم بواسطة وسائل خارجية فرصته في النجاح نادرة. وعلى العكس» إذا كان 
الجرم نتيجة ظروف أو عادات سيعةء فإن مرتكب الجريمة يمكن إعادة تعليمه 
من خلال تغيير الظروف أو تشكيل عادات جديدة. وهذا هو الفرق بين الهداية 
الجؤانية والتدريب. وكل تكتيك لإعادة التعليم يفرضه الموظفون ومسؤولو 
اكرون وغلى الأخض الج ار الرليشن مقو اما على ادرب بول 
على التدشئة. 


والتدشئة تحدث تأثيراً لطيفاً على نفس الإنسان لا يمكن قياسه. إن التدشئة 
فاعلية غير مباشرة تدخحل إلى القلب عن طريق الحب والقدوة والتسامح 
والعقاب» بقصد إحداث نشاط جواني في نفس 0 أما التدريب باعتباره . 
حيوانياً في جوهره» فهو نظام من الإجراءات والأعمال ث ا سلوك معين 
على الكائن البشري» يزعمون أنه السلوك الصحيح. التشئة تنعمي إلى اللإنسان» 
أما التدريب فإنه ممصم من أجل الحيوانات. بواسطة التعليم E‏ تشکیل. 
المواطنين الذين يطيعون القانون ليس بوازع من الانحترام» بل بدافع من الخوف أو 
العادة» وقد يكون ضميرهم ميتاً ومشاعرهم ذابلة. ولكنهم لا يخرقون القانون 
لمجرد أنهم تدربوا على ذلك. ونرى في الأدب شخصيات يزعمون أنها 
لمواطنين طاهري الذيل وهم في الحقيقة مُفرغون من الأخلاق» وشخصيات 
لخاطمين هم في أعماقهم أخيار ونبلاء. ومن ثم يوجد نوعان من العدالة: عدالة 
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الإنسان والعدالة الإلهيةء تنظر الأولى إلى الأعمال» وتنظر الثانية إلى جوهر 


إن المساحة الجرانية للإنسان شاسعة تكاد تكون لانهائية. فهو قادر على 
بشع أنواع الجرائم وعلی نبل القضحيات. وليست عظمة الإإنسان اساسا في 
اا الخيّرة» وإنما في قدرته على الاختیار. وکل من يقلل أو يحد من هذه 
القدرة يحط بقدر الإنسان. فالخير لا يوجد خارج إرادة الإنسان» ولا يمكن 
فرضه بالقوة. إلا إكراه في الدين ي“ والقانون نفسة ينطبق أيضاً على 
الأحلاق. إن التدريب» حتى ولو كان يفرض السلوك الصحيح» هو فى شاه 
لاأحلاقي ولاإنساني. 


الأحلاق والعقل 


نی ال ا ت ر غد e‏ 
هذه الفكرة من تحۇرات› ظلت الحرية هي «الثابت» عند كل تحول أو تطور 
خلال تاريخ علم الأأحلاق. فمثل ما للمكان والكم من أهمية في علم الطبيعةء 
كانت أهمية الحرية بالنسبة لعلم الأحلاق. يدرك العقل المكان والك ولكنه 
ل يفهم الحرية» وهذا هو الخط الفارق بين العقل والأخلاق. 


وظيفة العقل أن يكتشف الطبيعة والآليةء وعلم التفاضل والتكامل. بمعنی آخر 
إن العقل يکتشف نفسه في کل شيء. ولهذا السبب» فإن العقل يدور دائماً في 
مکانه. فهو لا يكتشف في الطبيعة إلا ذاته. . أعني الألية. ومن هناء بتي التناقض 


البين في بعض النظريات الأحلاقية التي ی جدلها المنطقي المعقد بنتائج» 
مثل أن الغيربّة تساوي الأنانية» وإنكار اللذة يساوي اللذة وهذا هو التناقض نفسه 


(۷) أنظر: القرآن» سورة البقرةء الآية .)٠٠٠(‏ 
(۸) جوهر الروح هي الحرية وجوهر المادة هو الكي» أنظر: هيجل George Hegel:‏ 
Sãmtliche Werke... (Stuttgart: F, Frommann, 1961).‏ 
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الذي جعل «فولتير» يستخلص رأيه الغامض الشهير «تضحية الإنسان بنفسه بوازع 
من مصلحته الذاتية»“ 


إن ا (المنطقي) العقلي للأحلاق يختزلها - ربما لدهشة الملاحظ ۔ 
إلى طبيعة وأنانية وتضخيم للذات. يكتشف العقل في الطبيخة هبدا المسبية العامة 
الكلية إلقدرة. ويكتشف فى الإنسان الطبيعة: الغرائز أو (القوة ذات السيدين: 
اللذة والألم) التي تؤكد عبودية الإنسان وانعدام حريته. إنها آلية التفكير نفسها 
التي حولت الألوهية إلى «السبب الأول» (المحرك الذي لا يتحرك)» واخحترلت 
الروح إلى نفس» والفن إلى عمل وتكنيك. إن محاولة إقامة الأخحلاق غل اما 
عقلي لا تستطيع أن فرك بعد ما يس بالأحلاق الاجتماعيةء أو قواعد 
السلوك اللازمة للمحافظة على جماعة م معينة» وهي في واقع الأمر نوع من النظام 
الاجتماعي. 

إن الأحلاق - بسبْب ذلك - لا يمكن القول بأنها نتاج العقل. فالعقل يستطيع 
أن يختبر العلاقات بين الأشياء ويحدّدهاء ولكنه لا يستطيع أن بُصدر حكماً قيمياً 
عندما تكون القضية قضية استحسان أو استهجان أحلاقي. مثلاًء يفهم كل إنسان 
أن المبداً الذي يسعى إلى صب أرواح الناس في قوالب متماثلة» لا ينبغي السماح 
ها ادا شه لا يكن بريه اوتا هة ع غفا من المت جل 
التبرير العلمي بأن شيا ليس حيرا بالمعنى الأحلاقي للكلمة» مثلما أنه من 
الستخل آل قل إلى رة عل دة بن القن ووالككن راف الأعال 
الهابطة المنسوبة إلى الفن)» أو بين الجميل والقبيح. الطبيعة والعقل على السواء 
لا يمكنهما التمييز بين الصح والخطاًء بين الخير والشر. فهذه الصفات ليست 
موجودة في الطبيعة. فماذا يعني الإنسان - كشخصية متفردة ل تتکرر ۔ بالنسبة 


للعلم؟ لا بد أن يكون العام شيا أكثر من علمه» أن يكون إ نساناً لكي يفهم هذه 
الحقيقة. إن المثل السائر الذي يقول بأن الإنسان الخير سعيدٌ دائماًء وأن الإنسان 


François Marie Arouet de Voltaire: Oeuvres انظر: «فرانسوا ماري أُروي دي تير(‎ )٩( 
complêtes de Voltaire, vols 17-20: Dictionnaire philosophique (Paris: Garnier 
frères, 1885). 
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الشرير تعيس» لا يمكن فهمه بطريقة عقلية. وتستعصي الأخلاق المسيحية على 
التعلّم بمصطلحات علميةء لأن جميع دعواها الأخلاقية متجشدة في شخصية 
مثالية» وهي شخصية المسيح. كذلك فإن المبادىء الثلاثة اللثورة الفرنسية 
(الحرية والإحاء والمساواة) لا يمكن استنباطها علمياًء ولا يمكن الوصول إليها 
بطريقة علمية. إنما الأرجح أن يقرر العلم ثلاثة مبادىء مضادة هي: عدم 
المساواةء والنظام الاجتماعي المطلق» وتغريب الوحدات الإنسانية في مجتمع 
كامل التنظيم. 

هل كان يستطيع «جان فالجان»''“ أن يلجا للعلم كي يحل له المشكلة 
الأحلاقية التي اعترضته؟ هل كان عليه أن يضخي بمصلحة عدد کبير من الناس 
في سبیل ! إنقاذ إنسان بريء بسيط؟ أي إجابة كان العلم سیتخذها؟ ل یکن 
العلم ينحاز إلى ما يسمى بالمصاحة المشتركة؟ إن المشكلة المطروحة ليست 

من احتصاص العلم» وما كانت إجابة العلم - لو أنها ممكنة - لتعكس رغبة أي 
إنسان. وما وصفه «فكتور هيجو» بطريقة مثيرة في «عاصفة في جمجمة) © 
rempête dans un crêne)‏ 14) ليس صراعا في عقل إنسان» وإنما هو صراع بین 
العقل والروح» صدام مدر من الحجج ينعمي إلى جانبین متعارضين في الشخصية 
الإنسانية» إنه حوار بين العقل والضمير في أساسه. حوار يتناوب فيه نوعان 
مختلفان من الجدل ولذلك» لا يمكن مقارنتهما لاأنهما ينعميان إلى عالمين 
مختلفين» عالم الارش وعالم السماء. ولا يستطيع إلا الإنسان وحده أن يقوم 
بالاحتيار لنفسه وفي نفسه وهو يواجه هذه المعضلة. والقرار الذي اتخذه «جان 


فالجان»» كان هزيمة للعقل واتتصارا للإنسان» وهو انتصار لا يمکن تفسیره أو 


تبریره عقلياً. ولکنه قرار پسانده جميع الناس ویشښتحسنوله بالإجماع صامتین. 


إننا جمیعاً قد يون لدينا شعور داخلي موکد بحریتناء فهل نستطیع أن نفشر 


( ۰)۱۰ أنظر: «فکتور هيجو»: 


Victor Hugo: Les miserables (Paris: Garnier - Flamnarion, 1972).‏ 
)1( أنظر: الكتاب السابع من رواية «فکتور هيجو» (المصدر السابق) مجلد رقم إ» صفحات 
TNE EY‏ 
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ا 


أو نبرهن بطريقة علمية على هذا الشعور المؤكدء وإن كان غامضاً يصعب 


تحديده. جميعنا يوافق على أنه [ليس] من الصواب معاقبة الشخص الذي تسب 
صدفةٌ في جريمة. ومع ذلك فهذا الموقف المنطقي الواضح لا یمکن تبریره 
علمياء فما يقبله القلب لا يستطيع العلم أن يبرهن عليه أو يفشره» فهل نستتتج 
القيام بواجبنا الأخلاقي لأن العقل لا يستطيع أن يرز أو نانك هلا الوت 
الجران ني؟ إننا لا نفعل هذاء وإذن فنحن نحتفظ بموقف دون أن نعلم لماذا 
نحتفظ به رغم أنه ضد عقلناء والسبب هو ثقة نابعة من داخحلناء بسبب إيماننا. 


فما علاقة العقل بالقرارات الأخلاقية؟ يجيب «هيوم» على هذا السؤال بوضوح 
ودقة» فيقول: «الجريمة بالسبة لعقولنا ليست أكثر من عدد من الدوافع والأفكار 
أو الأفعال منسوية إلى شخص معيل وموقف معين. ويمكننا أن نبحث هذه العلاقة 
ونفشر ا هذا الفعل وطريقة يقة أدائه. فقط في اللحظة التي ندع لعواطفنا 
تتحدث يظهر الاستهجان» وإذا بنا نصف العمل Pr‏ أحلاقي». . ويمضي هيوم 
قائلاً: «كل ما في قدرة عقلنا أن نستعرض العلاقات بين الأشياء. أما في 3 
القَيميٰ» فتنبٹق لحظة جديدة افا وهي لحظة لا تتوافر في الأحكام الحقائقية 
ولا يكن تفرع إا برامطة القرة الموة المغاع 00 


قال «فرانسیس هتشسون» في كتابه «نظام الفلسفة الأحلاقية»: كما ان 
القيمة العليا في المتعة الفنية والعلمية واضحة كل الوضوح بمقارنتها بمتعة 
الطعام» فكذلك الأمر بالسبة. للاحتلاف بين «الخير» وغيره من المفاهيم 
الأخرى.. e‏ . ویفهم من کلام «هتشسون») أن القدرة على التعرف على القيم 
لكات ا عل اة ارا فالأحكام الخلقية لا تأتي عن طريق 
العقل» وإنما هو أحكام داخحلية مباشرة. 


David Hume: Treatise on Human Nature. أنظر: «دافید هيوم»:‎ (IY) 
Francis Hutcheson: A System of ‘Moral Philosophy «ima سıيٽنارف» أنظر:‎ (YT) 
{New York: A.M. Kelley, 1968). vol. 1, part.VI. 
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التعارض بين العلم والأخلاق ينعكس في الحياة اليومية فالعلم - مثلاً - يقبل 
الإحصاب الصناعي لأطفال الأنابيب» كما يقبل ما سى بالقتل الرحي 
›»Euthanasia»‏ هذە الامور لم یکن في الإنكان تخيلها بدون العلم» فهي من 
نتاجه. ومن ناحية أخرى» نجد أن كل أخلاقيّ - بصرف النظر عن موقفه الاسمى 
من الدين - يرفض هذه الأمور باعتبارها مناقضة للمبداً لذي تقوم عليه الحياة 
الإنسانية. فى هذا الصدد» تشترك الأحلاق والدين والفن جميعاً في الفكرة 


تفسهاء وإن كان كل منها يشر الأمر بطريقته المختلفة. فالدین لا يمکن أن يقبل 


الا الماع أو الله لان اتا رالدرت ملك لالا لاان ومن رة 
النظر الأحلاقية يعتبر الإإخصاب الاي و«القتل الرحيم») جريمة ضد الإنسانية» 
لن فيهما 9 بالإنسان إلى مستوى الأشياى وهذا يؤدي إلى التلاعب بالإنسان 
اسا إل و اة لفان الجياة رارت اران يجب ان فق غلى اها 
إن أشهر ثلاثة أحاديث «لهاملت» مكرسة للموت. ولكن العلم يعتبر اموت شيئاً 
عاديا.. حدثا بيولوجيا في عالم المادة. إن الهرّة كاملة والمقارنة مستحيلة. 


إن الإعقام «اليوجيني والتجارب التي تجري على الإنسان» والإخصاب 
الصناعي» والقتل الرحيم» جميعها أمور عقلانية ومنطقية تناما ولا توجد حجج 
علمية أو عقلانية ضدها. فكيف يستطيع العلم أن يمنع سوء تطبيقها؟ (إنه لا 
یستطیع). ولقد أرادت الأكاديمية الفرنسية للعلوم الأخلاقية والسياسية أن تُعلن 
موقفها ضد الإخحصاب الصناعي» فجاءت بخجج لاعلمية حيث قالت: (... إن 
الإخصاب الصناعي جريمة ضد قاعدة الزواج والأسرة والمجتمع). وعبر (كينو) 
عن فكرة مماثلة فقال: «إن الشعور باحترام الحياة والاأمومة ليس بينه وبين ¿ المنطق 


قل من يشكو مرضاً عضالاً ميغوساً من شفائه أو رحمةٌ به من الألم المستمر الذي لا علاج 
له وذلك بطريقة مخففة. . وهذه قضبية قائمة في العالم الغربي لھا مۇيدون ولھا معارضون»› 
ویسعی مۇيدوھا لدی الحكومات لاستصدار قانون بعدم تجریم «القتل الرحيم). . وسن نأاحية 
الممارسة الفعلية تبحدث هذه الجريمة من وقت لآخر ويُصدر فيها القضاة عادة أحكاماً 
مخففة على مرتكبيها من الأطباء. «المترجم)ا. 

(e)‏ (يو جيني نسېه ة إلى «یوجینیا) <Eugenias‏ وهي دراسة الوراثة الإلسائية بهدف تحسین اللسل 
البشري من حلال. التنمية ا أي احتیار أفضل العينات ومنع لمو أسوأها. «المترجم). 


۸۹ 


شيءِ مشترك.. وأنا أعتقد أن مسألة لقتل الرحيم التي تفرض نفسها في بعض 
الأحوال» لا يمكن السماح بها قانونياً أبدأًه'. 

إن القتل الرحيم والإخصاب الصناعي» والإعقام» واستزراع الأعضاى 
والإجهاض وغيرهاء إنما هي مجالات للعلم من الناحية التقنية فقط. أما 
تطبيقاتهاء فقضية أخحلاقية. ولیس للعلم أن يتخذ قراراً | في هذا المجال. «إن أي 
حطة لمعاملة الإنسان معاملة القطيع تبدو مثيرة للاشمئزاز› وفي الوقت نفسه 
تجرح فينا مشاعر الكرامة الشخصية)'.. (ولا ندسى) أن الإحصاب الصناعي 
تسلل إلينا من الطب البيطري. وتبقى القضية قائمة في الصراع بين الإنسانية 
والبيولوجياء أو بين الفردية والمادية. إنها المعضلة نفسها التي واجهها الإنسان 
منذ البداية: المصلحة أم الواجب الروحي؟ تمنح البيولوجيا للإنسان التقدم على 
خا رزه وة الإنساني. «ويرفض الإنسان التقدم المتاح إذا كان عليه أن 
بحصل عليه بوسائل تحط من إنسانيته. ولکن هل سیرفضه غداً.. وهل سیرفضه 
دائماً؟»"'. 


إنه لمن الطبيعي أن يتخذ المسيحيون والشعراء والفنانون الموقف نفسه تجاه 
هذا النوع من التقدم. فهو» في نظر المسيحيين «المذهب الشاي ااطبيفيا» 
وعند الشعراء «رکام من القسوة المبرمجة)٠‏ 0 ومن الطبيعي اشا أن بمتهج 
الماديون بالتقدمات الواعدة التى تتيحها التطورات الحديثة في علم البيولوجيا. 


إن التقدم العلمى مهما كان واضحاً بارزأ» لا يمكنه أن يجعل الأخلاق والدين 


)۱٤(‏ انظر: «لوسیان کينو»: 
Lucien Cuenot: «L’Eugénique» Revue d’Anthropologue: 1935-36,‏ 
)۱٥(‏ أنظر : جùl‏ رwgۃlئد(: Jean Rostand: Humanly Possible: A Biologist’s Notes on the‏ 
Future of Mankind, trans. Lowell Boir (New York: Saturday Review Press,‏ 
.)1973 
)۱١(‏ المصدر نفسه 
)۷( أنظر: اريمي کر Remy Collin: Plaidoyers pour la vie humaine «(ùıl‏ و«(فوز نسنسکي» 
في قصیدته «أوز (n.p.n.d.) and Voznesensky». «lj‏ 
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غير ضروريین. فالعلم لا يعم الناس کیف يحيوك»› ولا من شأنه أن يقم لا معاییر 
قيمية. ذلك لأن القيم التي تسمو بالحياة الحيوانية إلى مستوى الحياة الإنسانية 
تبقى مجهولة وغير مفهومة بدون الدين. فالدين مدخل إلى عالم آخر متفؤق على 
هذا العالم» والأحلاق هي معناه. . 


الغلم والغلہاء. أو «كائت» ونقطا الأثنان 


يوجد عقلان: عقل خالص وعقل عملي. 


ينكر الفكء الألوهية ويو كد الإنسان والحياة وجودها. ويفشر لنا هذا الموقف 
ما نلاحظه غالباً من احتلاف بين العالم والعلم من حيث هو منهج ومجموعة من 
النتائح. 


فليس من الضروري أن کل ما يقوله العاليم ويفكر فيه أو يؤمن به من العلم. 
فالعلم ليس إلا جانباً واحداً من جوانب مدركاته الكلية عن العالم» وهو نتاج 
بعض وظائف عقلية قوامها النقد والمقارنة والتصنيف. وفي هذا الإطارء ينبذ 
العقل كل ما يستلزم تفسيراً فوق - طبيعي»» ولا يستبقي إلا ما يستند إلى سلسلة 
من الأسباب الطبيعية ومستباتهاء التي يتم إثباتها بالتجربة والملاحظة كلما كان 
ذلك ممكناً. وما يستقر بعد كل هذه التصفية الدقيقة هو العلم. من أجل هذا لا 
يستقر بين يدي العلم سوى الطبيعة» وكل ما عدا ذلك يتسب من أصابعه.. 
وتلك هي الحدود الطبيعية للعلم. 


ويقف العلم عادة عند هذه الحدود. ولكن العام - لأنه إنسان - يستمر في 
مسیرته. فلم يكن (أوبنهيمر) ۲٠”هطمءمم0‏ يحتاج إلى الفلسفة الهندية عندما 
کان یصنع القنبلة الذية» ولكن لعله احتاج إلى هذه الفلسفة فيما يتعلق باستعمال 
هذه القنبلةء ففى مرحلة متأحرة من حياته هجر العلوم الذرية كليةٌ» وكرس حياته 
لدراسة الفلسفة الهندية. أا (أينشتين) (صاحب النظرية الذزية)» فقد استغرقت 
کر اعمال «دستويفسکي) الأدبية وبخاصة «الإخحوة كرمازوف». ومن الواضح 


۱۹۱ 


أن وات هذا الكاتب الروسي الكبير ليس فيها شيء مشترك ي الكتلة والطاقة 
أو سرعة الضوء - وما شابه ذلك. إن الذي کان مهما بالمأساة الأخلاقية 
«لإیفان کرمازوف» لیس (أينشتين) العام وإنما (أينشتين ينشتين» المفكر والإنسان» أو 
الفنان» حيث أن کل إنسان هو فنان بدرجة من الدرجات. 


والاحتلاف قائم بين البحث العلمي وبين استخدام نتائجه» فالحافز وراء 
البحث العلمى هو فهم العالم» وأما الحافز من وراء الاستخدام» فهو غزو العالم. 
ولهذا السبب» لا ينظر العالم إلى العلم بالعين نفسها التي ينظر بها الأخرون. 
فالعلم بالنسبة لجمهور الناس ليس أكثر من جماع نتائج من نوع كمي آلي في 
غالبيتها. أما بالنسبة للعالم الذي يقوم بدور الفاعل» فالعلم بحث وخبرة وجهد 
وأمل يتطلع إليه.. وتضحية.. وفي كامة مختصرة.. حياة. وفوق كل شيء هو 
مصدر سعادة بالمعرفة» وشعور سام بأعلى القيم الأحلاقية. في هذه السعادة 
e o yT‏ 


عندما تبرد حرارة العلم ويتحول ك ي من المعارف Es‏ 
الاه عن العالم وحیاته - یصبح انا وينتهي به ا ان يصبح ادا 
للدين. فالعلم من خلال رفضه النابع من طبيعته لما وراء الطبيعةء ومن خلال 
صمته الملازم يإزاء التساؤلات الجوهرية (في حياة الإنسان) يسهم في تشكيل 
الأفكار الإلحادية» ليس بالضرورة عند العلماء أنفسهم وإنما بالتأكيد عند 
امجن هن اللا 


والنموذج التقليدى لهذه الازدواجية - وأعنى بها الصدام بين الفكر 
والحياةء أو بين الطبيعة والحرية - يبرز عند الفيلسوف الآلماني 3ت( Kant‏ 
في نقديه (نقد العقل الان ونقد العقل العملي). ففي نقده الثاني» أخيا 
کاّت») الأفكار الدينية عن الألوهية والخلود والحرية» وهي الأفكار نفسها التي 
نسفَها في نقده الأول «کالت») المنطقي العَالِم هو الذي تحدث في «نقد العقل 
الخالص»» أما «كائت) الإنسان والمفكر» فقد تحدث في «نقد العقل 
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العملي»“. يرز النقد الأول التتيجة التي لا فكاك منها لكل عقل ومنطق» 
وي ركز الثاني على إبراز المشاعر والخبرات والآمال التي تسيطر على حياة 
الإنسان. النقد الأول نتيجة نظرة موضوعية للواقع... نتيجة تحليل الواقع 
وتجزيئه. أما النقد الثاني» فهو ثمرة المعرفة الجرانية واليقين الذي استقر في 
الروح» إجابة على التساؤلات حول الكؤن في كليته» كما يقع في مجال 
الملاحظة والخبرة الإنسانية. 

هذان النقدان لا بُلغى أحدهما الآحرء ولكنهما يقفان معاً جنباً إلى جنب فى 


الأخلاق والكين 


لا يمكن بناء الأحلاق إلا على الدين» ومع ذلك فليس الدين والأحلاق شيا 
نخدا قلاخلا بدا ل یکن ر کر دها خر دين اا الاخلای ارس ة ار 
حالة معينة من السلوك, فإنها لا تعتمد بطريق مباشر على التدّن. والحجة التي 
تربط بينهما معا هو العالم الآخر.. العالم الأشمئ.. فلأنه عالم آخر هو عالم 
«ديني) ولأنة شی فهو عالم «أخلاقي». وفي هذا يتجلى استناد كل من الدين 
والأخلاق أحدهما إلى الآحر» كما يتجلى استقلال كل منهما عن الآخر. في 
علاقة التساند هذه يوجد نوع من الثبات الجؤاني» وهو ثبات ليس آلياً رياضياً أو 
منطقياًء وإنما ثبات عملي» قد يتشعب هنا أو هناك ولكن سرعان ما تستعيد 
علاقة التساند نفسها عاجلاً أو آجلا. يؤدي الإلحاد إلى إنكار الأخلاق» ولكن 
أي بعث أخلاقي حقيقي يیداً دائہاً بيقظة دينية› فالاًحلاق إنما هي دين تحرّل 
إلى قواعد للسلوك» يعني تحول إلى مواقف إنسانية تجاه الاخرين وفقا لحقيقة 
الوجود الإلّهي. فإذا كان لزاماً علينا أن نحقق واجباتنا الأخلاقية - بصرف النظر 
عما نواجه من مصائب أو مخاطر - (وهذا يعتبر سلوكاً أخلاقياً متميزأً عن السلوك 
)۸( iîظر: Immanuel Kant: The Critique of Pure Reason... (Chicago: «تi Jil»‏ 
Encyclopaedia Britanica 1955) and The Critique of Practical Reason... (Chicago:‏ 


Encyclopaedia Britanica, 1955). 
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الذي ت تحفز إليه المصلحة» فإن هذه الدعوة 5 یمکن تبریرها إذا کان هذا العالم 
هو َ وإذا کر حیاتنا فيه هي الحياة الوحيدة. وهنا تبر لمر ز نقطة 
لقد ولدت الأحلاق م المحدمات ولا تزال كذلك إ إل اليوم. والمحدمات 
TT‏ . ولا ننسى أن ثماني من الوصايا العشر في «التوراة» 
الأحلاق دائماً مدا تقييد أو تحریم يناقض الغريزة الحيوانية في طبيعة 
الإنسان. ويمكن هنا الإشارة إلى الأحلاق المسيحية كنموذج» لا کأحد النماذج 
فحسب» ولکن ۴ هذه النماذج وأكثرها وضوحا. 


إن تاريخ الدين حافل بهذه المحرمات التي تبدو كأنها بلا معنى. ولكن من 
وجهة نظر الأحلاق» لا توجد محرمات بغير معنى. وبطبيعة الحال» يمكن وجود 
معني عقلاني للمحرم» ولكن ليست المنفعة هي الهدف الجوهري للمحرم على 
الإطلاق. ٠‏ 

ليست الأحلاق كما عرفها «الرواقيون» (الحياة في انسجام مع الطبيعةق '» 
إنما هي على الأرجح الحياة ضد الطبيعة» بشرط أن کون كلمة «طبيعة) مفهومة 
بمعناها الصحي'". الأحلاق كالإنسان هي أيضاً لاعقلانية.. لا طبيعية» بل 
(فوق - طبيعية). فلا يوجد إنسان طبيعي ولا أحلاق طبيعية. فالإأنسان في حدود 
الطبيعة ليس إنساناً» بل هو على أحسن ارو وا و عل ا 
الأحلاق - محدودة بالطبيعة - ليست أحلاقاً إنما على الأرجح شکل من اشکال 
لاا أنانية حكيمة مستنيرة. 


عند «داروين» في «الصراع من أجل البقاء» لا يفوز الأفضل (ہالمعنی 


Whitney Jennings Oates, ed.: The Stoica and Epicurean (i أنظر :و ئي جننجز أو‎ )1۹( 

Philosophers: The Complete Extant Writings of Epicurus, Epictetus, Lucretius, 

Marcus Aurelius (New York: Modern Library, 1957). 

(۳۰) ذكر بعضهم أن كلمة «طبيعة» تستخدم في ٠۲‏ معنى مختلفاً. ونحن نعي بها غي هذا 

السياق جعي الحقائق فيما وراء جوهر الإنسانء ومن ثم فهي تعني عالم الإإنسان الدنيوي 
مشتملا على جسمه وذکائه وکل ما یتصل بهما 
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الأحلاقي)» وإنما الأقوى والأفضل تكيِمًا هو الذي يفوز"". ولا يؤدي التقدم 
البيولوجي - هو الآخر - إلى سو الإنسان باعتباره أحد مصادر الأخلاق. 
فإنسان «داروين»» قد يصل إلى على درجات الكمال البيولوجى (السوبرمان) أو 
الإنسان الأعلى» ولكنه يظل محروماً من الصفات الإنسانية» ومن ثم محروماً من 
السمؤ الإنساني. فالسمو الإنساني لا يكون إلا هبه من عند الله. 


والتقدم الاجتماعي» كامتداد للتقدم البيولوجي» يحتفظ بعلاقة مماثلة مع 
الأحلاق . فقد تساءل «ماندفيل» أستاذ علم الأخلاق الإنجليزى :«ما أهمية الأخلاق 
لتقدم المجتمع والتطور الحضاري؟» وأجاب ببساطة: «لا شيء بل لعلها تكون 
ضارة»"". عند «ماندفيل» جميع الوسائل التي يقال عنها عادةٌ انها وسائل آثمة 
Sh‏ 
احتیاجات الإنسان هو أکبر ما یعرز تطوره». ولکی نکرن اکر تیدا نقرل: إن 
ما برعم بأنها شرور أخلاقية ومادية في هذا العالم هي القوى الأساسية المحرّكة 
التي تجعل منا كائنات اجتماعية). 


فإذا کان کل 2 بيولوجي أو تقنيٰ تمد من نظرية «داروین) في الاختيار 
الطبيعي حيث يقهر الأقوى الأضعف بل ویحطمهء فلا بد أن تقف الأخلاق ضد 
النقطة الاساسة في 2 ولقد کانت الأحلاق ولا تزال تدعو إلى حماية 
الأضعف والأقل مقدرة وإلى الإشفاق عليه والعناية به. وهكذاء كانت الأحلاق 


والطبيعة فى تصادم منذ البداية. (هذا هو صوت الطبيعة): «تخأص من الضمير 

ومن الشفقة والرحمة.. تلك المشاعر التى تطغی على حياة الإنسان الباطنية.. 
أقهر الضعفاء وأصعد فوق جلشهم.. .۲" . 

)۱( أنظر : «تشارلز داروین» في کتابه «أصل الأنواع» Charles Darwin: On the Origin of‏ 

Spacies by Means Natural Selection or the Preservation of Favoured Races in 

the Struggle for Life (London: Oxford University Press, 1925). 

Mandeville, Bernard: The Fable of the Bees...([London: Penguin Books, (Jaدila«‎ (YY) 

1970) 


Friedrich W, Nietzsche: Thus Spoke Zarathustra... أنظر: «نيتشه»:‎ (YY) 
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الاختلاف عن الأحلاق هنا واضح وتام: حم الضعفاء بدلاً من إحم 
الضعفاء.. هاتان الدعوتان المتعارضتان تفصلان البيولوجي عن الروحي» 
الحيوانى عن الإنسانيء الطبيعة عن الثقافة» والعلم عن الدين. وكل ما فعله 
ونشهة أنه طى بات ران غل البيرلوجا ٠ونتاتجها‏ خان امجح 
الإتساني وكانت النتيجة نبذ الحب والرحمة وتبرير العنف والكراهية.. 
راج عند «نيتشه)» وبخاصة الأحلاق المسيحية» «هي السم"الزعاف الذي 
عرس في الجسم القوي للجنس البشري...» أ 


يتحدث افلاطون في «محاورة فيدون» عن الخُلق الأصيلء فیقول: (ن 
الشجاعة العادية ليست إلا شا والاعتدال العادي ليس ! ل شهوة حفية للذة» هذا 
اعفن ااا ج ا ا .. شبح فضيلة أو فضيلة العبيد. أما الإنسان 
الأخلاقي على الوجه الصحيح» > فیتملکه شوق واحد: أن ینای بنفسه عن الماڏي 
وأن ياتصق بما هو روحي. الجسم قبر للروح» والريح في قيدها الأرضي لا 
يمكن أن تصل إلى غايتها. والمعرفة الحقيقية لا تأتي ! إلا بعد الموت» وهذاهو 
السبب في أن رجل الأحلاق لا يهاب الموت. فلكي تحيا وتفكر حياة وفكراً 
حقيقيين معناه أن تستعد دائماً للموت. إل الشر هو القوة التي تحكم هذا العال» 
وليست الأعلاق إمكانية طبيعية للإنسان ولا يمكن إقامتها على العقل)*". 

إن علم الأحلاق لم تتم البرهنة عليه عقلياًء وبطبيعة الحال لا يمكن البرهنة 
عليه بهذا المنهج. ويشير أفلاطون هنا إلى البراهين الميتافيزيقية في مقابل البراهين 
«الأنتروبولوجية»» مما يجعله رائد علم الأحلاق المستندة إلى الفكر الديني. 
وكان هذا تطوراً متسقاً مع فكر أفلاطون» فمن المعروف أن أفلاطون كان يعتقد 
بفكرة الوجود السابق للأشياء «في عالم ساه عالم المُثل»» وبذلك تكون كل 
معارفنا في هذا العالم مجرد تذكر (لما ؤجد من قبل في عالم المثل) ويتكامل 
)۲٤(‏ إذا کانت أفکار «نیتشه» امتداداً فلسفياً لداروین» فإن هلر ونازته اشتقاق سياسي من كلا 

المذهبين. 


)۲١(‏ أنظر: «أفلاطون»: 
Plato: Phaedo, trans. R.S. Bluck (London: Routledge and Paul, 1955).‏ 
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ت LR‏ ضرورية هي لخلود"". وهكذاء أدت تأملات 
أفلاطون الأخلاقية به إلى موقف دیتی . ویوجد مفکران آخران سلكا الطريق 
نفسه هما «إبكتيتوس» Epictetus‏ و«سنيکا) Seneca‏ فقد اوصلھما ا من 
ا نفسه إلى دين معين هو المسيحية. ويعزّز هذا الرأي وجود اتجاهات تؤ کد 
أن اک كان يعتنق المسيحية سرأً» وأن «سنيكا» كان يتراسل مع «بولس). 
وقد ایت «سان جیروم» اسم «سنیکا) في قائمة کاب الكنيسة“". 


تعتبر المسيحية مثلاً بارزاً للقآلف الكامل اا القوي المتبادل إلى حد 
الوحدة بين دين عظيم وأحلاق عظيمة» وقد أثبت فن عصر النهضة الذي استمد 
إلهاماته من موضوعات إنجيلية» أن الفن العظيم ياتحق بهما. 

ومن الناحية التاريخية» يعتبر الفكر الأحلاقي من أقدم الأفكار الإنسانيةء ولا 
يسبقه سوی الفكر الدينى الذي هو قديم قدم الإنسان نفسه.. وقد التحم الفكران 
معا خلال التاريخ. ففي تاريخ علم الأحلاق» لم يوجد عملي مفكر جاد لم يكن 
له موقف من الدين» ! إما عن طريق استعارة الضرورة الدينية کمبادیء للأحلاق» او 
عن طريق محاولة إثبات العكس. ولذلك یمکن القول بأن تاریخ علم الأحلاق 
بأكمله قصة متصلة لتشابك الفكر الديني والأخلاقي. ولا نأحذ الإحصاءات 
برهاناً في هذا المجال»ولكن يمكن القول ان رال الأحلاق المتدينين 
E‏ الملحدون فلم يسودوا بدا 

ظهر ما يسمى بحركة الأحلاق العَلْمَانية التي تو كد على استقلالية الأحلاق 
عن الدين ٠"‏ . ومع ذلك > فهذه الحركة نفسها تكشف لنا أن كل فكر أو 
نشاط أحلاقي لا بد أن يدحو بطبيعته صوب الدين أو يتطابق معه. وغل ای 


(٦)‏ لقد تناول الفيلسوف ا العظيم «ابن رشد» القضية نفسها وفي نظره ان الأخلاق هي 
جوهر الدين الكوني. iظر: Averroës on Plato's Republic, trans. Ralph Lerner‏ 
(Ithaca, NY: Cornell University Press, 1974).‏ 


. أن أفلاطون مسيحي‎ Pierre Abilard پعتبر «بيير أبيلار ڏ«‎ )۲۷( 
Saint Jerome: Hieronymi De Viris Ilustribus Liber (Leipzig: أنظر: »سان جرم(«‎ (A) 
B.G. Teubner, 1879). 


(۲۹) ظهرت هذه الحركات في فرنسا رإنجلترا وأمريكا وألمانيا وإيطاليا خلال القرنين التاسع عشر = 
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حال» فإن ما يبدو من تناقض في مسلك هذه الأفكار وتأرجحها بين العلم والدين 
ظاهرة فى غاية الأهمية (تستحق منا الدراسة). ونكتفي هنا بالإشارة إلى ما 
حدث في المدارس الفرنسية - حيث حل التوجيه الخلقي محل التوجيه الديني - 
نجد أن الكتب المدرسية فى هذا المجال تتبع الطريقة نفسها التي يتم بها تعليم 
الان ف الکان المسيحية. وهكذا نرى أن هذه النرعة العَلمانية الحريصة 
على اتخاذ موقف مستقل عن الدين تتجه في سيرها على طول الخط نحو 
الدين» وإن كان بطريقة لاشعورية. 


من المعرفةء والأحلاق هى الحياة التى يحياها الإنسان وفقاً لهذه المعرفة» وهنا 
يظهر الاخحتلاف بين المعرفة والممارسة. فالدين إجابة على سؤال: كيف تفكر 
وكيف تومر؟» ينما الأعلاق :إجابة على :سوال كيف تحكم الرغبة کیت 
تهدف» أو كيف تحيا وكيف تتصرف؟ تنطوي إلهامات عالم الغيب على مطلب 
أن نحيا وفقاً لهذه الرؤية الكونية الواسعة اللانهائية ومع ذلك» فهذا المطلب لا 
يتطابق مع هذه الرؤية. لقد كانت أخلاقيات المسيح السامية نتيجة مباشرة لوعي 
ديني على الدرجة نفسها من القوة والوضوح. ومع ذلك فإن مفتشي التحقيق 
الذين قاموا بعمليات الاضطهاد الديني كانوا أيضاً مخلصين لعقيدتهم الدينيةت 
ونحن إذ نؤكد هذا لا نغفل عما في هذا المسلك من تناقض حاد. إقرأً هذه 
الآية: «[... الذين آمنوا وعملوا الصالحات... إنها تتكرر بصيغتها أو معناها 
في القرآن أكثر من حمسين مرة» كأنما تؤ كد لنا ضرورة توحيد أمرين اعتاد الناس 
على الفصل بينهما. إن هذه الاية تعثر عن الفرق بين الدين («الإيمان») وبين 
الأحلاق («عمل الصالحات») كما تأمر في الوقت نفسه بضرورة أن يسير الاثنان 
معأً. كذلك يكشف لا القرآن عن علاقة أخرى عكسية بين الأحلاق والدين» 
فيوجه نظرنا إلى أن الممارسة الأحلاقية قد تكون حافزاً قوياً على التدين: «إلن 
تنالوا البر حتى تنفقوا مما تحبون» فمعنى الآية هنا لا يقول: (آمن لتصبح 
= والعشرين» وعرفت بأسماء مختلفة مثل: جمعيات القافة الأحلاقية» مؤسسات الإنعاش» 
الجمعيات الأخلاقية... إلخ. 


۹۸ 


حيرأ وإنما على العكس يقول: (إفعل الخير تصبح مؤمنا). وفي هذه النقطة نرى 
إجابة على سؤال كيف يمكن للإنسان أن يقي إيمانه؟ والإجابة هي: (إفعل 
الخير تجد الله أمامك). ٠‏ 
الأخلاق وما يسمه بالہمصلةة المشتركة 
لقد أنكرت العقلانية الأحلاق وتجلّى هذا الإنكار فى حذف الازدواجية بين 
الواجب والمصلحة» وتقليص الأخحلاق إل مجرد المنفعة أو اللذة. ومن ثم 
فضي على الوضع الاستقلالي للأحلاق. لقد ؤجدت هذه النزعة خلال تاريخ علم 
الأحلاق کله منذ (ارسطو» حتی (برتراند راسل) e[1ووں‌R‏ ۵۸4٣٤إ8e.‏ ولقد ا 
«دیتریش Dietrich von Holbach «(خlqlaa ii‏ - وهو أحد أوائل کاب 
المذهب المادي في الغرب ‏ هذا الاتجاه بطريقة بالغة الوضوح. فبعد أن أكد 
على الشعار الشهير ران المصلحة وحدها ۵ي الحافز للسلوك الإنسانى) ذهب 
يني هذا السيناريو فقال: «إن الإحساسات والانطباعات التي يستقبلها الإنسان 
من الاشياء بعضها سار وبعضها مۇلم› يستحسن الإنسان بعضها ویرغب في بقائه 
أطول مدة أو في ظهوره مره ای بینما يستهجن البعض الآخر EK‏ بقدر 
ما س . بمعلنی آخحر» إن الإنسان يحب مشاعر وانطباعات معينه ة والاأشياء التي 
تسټبها» ویکره مشاعر وانطباعات أحرى وكل ما يستبها. وبما أن الإنسان يعيش 
E‏ . جميع هذه الكائنات 
تبحث عن اللذة وجميعها يخشى الألم. وقد اصطلحوا على تسمية ما يسبب لهم 
و لهم الألم (شرا). .. إنهم يطلقون على كل ما فيه 
e‏ لهم (فضيلة) وعلى کل ما فيه ضرر لهم (رذيلة)...» ويذهب «هولباخ) 
إلى اَن «الضمير هو الوعي بالتاث الل لسل وکنا على الناس الذين یحیطون 
بنا وعلينا أيضاًء والندم إنما هو الخوف الذي نستشعره لمجرد التفكير بأن 
سلو کنا قد يجعل الناس يکرهوننا أو يغضبون منا)' ". 


(۳۰) أنظر: «بول هنري): 
Paul Henry, Thirty [Dietrich von Holbach] the System of Nature, or Laws of the‏ 
Moral and Physical World... trans (Boston: J.P. Mendum, 1889).‏ 


14۹ 


كذلك «بنتام» - صاحب مذهب المنفعة في علم الأخلاق - واضح ومنطقي 
في ااا ف هرل قد اخضت الطجة ابقر كه سيدين هه 
اللذة والألم. فهما وحدهما اللذان يحكمان أفعالنا)' ". 

ويذهب الفيلسوف الفرنسي «هلفتيوس» في القرن الثامن عشر إلى أن كل 
سلوك إنساني موجه دائماً إلى ما هو أقل مقاومة. ولا أحد من الناس يقوم بعمل 
شيء إلا زه مق أا اهاط ا ن رن لله ار يقلن ن آل و كتا 
أن الماء لا يصعد الجبلء لا يستطيع الإنسان أن يعمل ضد هذا القانون النابع من 

هذه النظرة تجعل من الأحلاق مجرد أنانية مهذبة. مصلحة فرد مفهومة 
ومقدرة . إنغا يتدخل العقل ليحول هذه الرغبة فى اللذة إلى مطلب أخلاقى »› 
ويفسسح الذكاء والذاكرة الرؤية مام الآنسان ليرى الماضي والمستقبل» بالإضافة 
إلى الحاضر. وهكذاء لا يحفز سلوك الإنسان فقط مصلحته الحاضرة الانية» 
وإنما النهاية السعيدة في كليتها". وفي ضوء هذه الجشبة» يحؤل الإنسان 
مشاعر الألم» راللذة 2 وهي حقائق بيولوجية خيرانية دازوينية - إلى ميري الخر 
والشر. فالخير والشر ليسا سوى اللذة والألم تضاعفا بالفطنة والتفكير 
والحساب. وهكذاء تنحصر أخلاقيات المنفعة فى حدود الطبيعة» وينحسر 
بصرها عند أسوار هذا العالم الدنيوي. فهي 0 أن تتقدم وراء حدود 
المضلحة لكي تصبح أخلاقية بالمعنى الأصيل لهذه الكلمة. 


إن الخبرة الإنسانية كلها فى مجال الأخلاق تناقض هذه الفكرة المادية» وقد 
تواضع الناس على أن يستبعدوا اللذة من العمل الأحلاقي. فأي لذة توجد في 
الزهد والتبتل والتضحية المادية والصيام» وفي كثير من أنواع نكران الذات وكبح 
النفس» والتضحية في سبيل المبداً أو من أجل الآخرين...؟. إن الأحلاق النفعية 


)۱"( أنظر : «(جيرمي ڊiتlم( Jeremy Bentham: An Introduction to the Principles of Morals‏ 
and Lagislation..,. (London: Athlone Publishing, 1970).‏ 
(۲) هذه نظرية في الأخلاق تجعل من التماس السعادة أساساً للسلوك الأخلاقي ومحكاً له. 


۰۰ 


متناقضة مع مفهوم الإنسان المتحضر للأخلاق» بقدر ما هي متناقضة مع مفهوم 
الإنسان البدائي. لقد كان الإنسان البدائي هو الذي اخترع سلسلة كاملة من 
المحرمات أو «التابو» والالترامات التي لا تتسم بأي صفة نفعية. ولذلكء 
يستعصي على الإنسان المتحضر أن يجد وراء هذه الأشياء أي معنى مفيد أو 
عقلاني أو هادف. 

الأخلاق ليست مربحة بالمعنى العام لهذه الكلمة» فهل نستطيع مثلاً أن نقول 
إن الشعار السائد «النساء والأطفال أولاأ» مفيد من الناحية الاجتماعية؟ هل من 
المفيد أن تكون عادلاً أو أن تقول الصدق؟.. إننا نستطيع أن نتصور مواقف 
عديدة يكون الظلم فيها والكذب هما المفيدان. وبالمثلء فإن سامح الديني 
والسياسي والعرقي والوطني ليس مفيداً بالمعنى المعتاد للكلمة. أمّا أن تدمر 
الخصوم» فهذا أكثر فائدة من وجهة النظر العقلائية البحتة. ولكن التسامح - إذا 
توافر - فإن ممارسته لا تكون من قبيل المصلحة» وإنما يكون التسامح بحافز من 
و بباعث إنساني» أو بسبب ما يطلتق عليه «اللاغرضية المستهدفة». إن 
حماية العجزة والمقعدين» أو الغا الوقن والمرضى الدين ا امل في 
شفائهم» کل ذل" ليس من قبيل السعي ورام الفائدة. فالأخلاق لا یمکن أن 
تخضع لمعايير المنفعة. نعم.. قد يكون السلوك الأخلاقي أحانا مشيدا ولكق 
ليس معنى هذا أن شيئاً قد أصبح أحلاقياً لأنه أت ثبت فائدته في فترة ما من فترات 
الخبرة الإنسانية. على العكس.. فهذه الخبرة نادرة الحدوث"". إن الاعتقاد 
المتفائل بوجود اتساق بين المنفعة من ناحية» وبين الصدق والأمانة من ناحية 
آخری» اثبٹ أنه اعتقاد ساذج بل وضاڙ. فله ر مدمر على نفوس الناس لأنهم 
يشاهدون عكس ذلك على الدوام. ولكن الإنسان المستقيم بحق هو الإنسان 
الذي يقدم على التضحية وإذا واجه الإغراء ثبت على إخلاصه للمبادىء لا 
لمصلحته. ولو كانت الفضيلة رة حقا لتسارع إلى اقتحامها الانتهازيون 
لیکونوا نماذج للفضيلة. 


(TY)‏ کیا ما 0 ا وو 4 «الأمين ر احوان». ٠.‏ و ذلك فلا بد 


۲۰١ 


إن حبرات علماء الجريمة مُعلّمةٌ ومرةٌ في الوقت نفسه. فطبقاً لتقرير بوليس 
شيكاغو لسنة ٠۹١۱‏ أن أكثر من /.۹٠‏ من جرائم السطو لم يتم التوصل إلى 
مرتکبیها. وکشف استبیان « کیفوفر» Kefer‏ أن المجرمین الأمريكيين ينتهبون 
ملايين الدولارات ويتمتعون بغنائمهم عادة بلا وازع من ضمير. وهکذاء نرى أن 
الجريمة مربحة كما استنتج علماء الجريمة» وهي مربحة على الأحص بالنسبة 
لأولئك الذين يشرفون على تنظيمها ولا يقومون بارتكابها بأنفسهم مثل عصابات 
الباتا رغرها من الاباك الاخرامة وقد أك :حك غااة الجرية 
الأمريكيين قائلاً: «يبدو أنه كلما زاد الربح من وراء جريمة قتل ماء كلما قلت 
الفرصة للقبض على المجرم ومعاقبته». وهنا يرز السۇال: وماذا عن ربحية 
الجرائم المقتنة كالفن الإباحي» والكتابات الداعرة» واستعراضات العراياء 
وقصص الجرائم وما شابه ذلك؟ لقد جد أن فیلما داعرا ارحص في إنتاجه عشر 
مرات من إنتاج فيلم عادي» وأن أرباحه تريد عشر مرات عن أرباح الفيلم 
العادي“ . ولعل أوضح مئال على «الجرائم المقثنة» تلك التي ترتكب على 
نطاق واسع: كالحروب العدوانية واحتلال الدول واضطهاد الأقليات... فهل 
نستطيع أن نقول إن الأسبان لم يربحوا من القضاء على الهنود الحمر في 
المكسيك وفي وسط أمريكا وجنوبها. أو أن المستوطنين البيض لم يستفيدوا من 
الإبادة المبظمة لسكان أمريكا الشمالية من الهنود. أو أن القوى الإمبريالية 
باستغلال ونهب الدول المحتلة لم تكتسب منافع مادية؟ نستطيع إذن أن 
نستخلص أن الجريمة مربحة» ولكن بشرط ألا يكون هناك إله. 


يُمكن إقامة أحلاقيات المنفعة على أساس من العقل ولو على المستوى 
النظري. ولكن من المستحيل أن نقيم على العقل وفي غببة الألوهية أخلاقيات 
غيرتة لا أنانية» أو أحلاقيات تقوم على التضحية كما ينبغي أن تكون الأخلاق. 


لقد تناقض «أرسطو» مع نفسه في كتابه الشهير «أخلاق نيقوماخوس»» حيث 
اشتق الغيريّة من الأنانية لأن الغيرية عنده تبداً من ذاتية الإنسانء ثم قال: «... إن 


.۱۹۷٩ استبيان أجري في باريس سدة‎ )۳٤( 


۲ 


رجل الأخلاق سيعمل الكثير من أجل أصدقائه ووطنه» وسوف يضحي بماله 
وممتلكاته» وسوف يتنازل بسعادة عن مرکزه وامتیازاته للآخرین» وفوق هذا کله 
شرت إا كان ذلك ضروريا من أجل الاين ومن أجل بوط © إنه لمن 
الواضح البيّن أن هذه المواقف لا يربطها رباط منطقي وأنها لم تأت جميعاً من 
أصل واحد. وقد لاحظ كثير من المفكرين هذا التناقض وعلقوا عليه» ومنهم 
«شليهرماخر» الذي انتقد «كومة الفضائل)"“ هذه عند أرسطو. كما لاحظ 
«فردريك يودل») أن «أرسطو» متناقض تناقضاً اسا عندما استخلص تائج 
بطولية من مبداً الأنانية الأخلاقية» و«هو ما لا يمكن بالتأكيد استنباطه من هذا 
المبدأ»"". وعندما قال أرسطو «... حتى مع الموقف البطولي نحن لم نبرح 
حقل الأنانيةء لأن اولمك الذين فقدوا حياتهم من أجل الآخرين قد اختاروا 
الأعظم والأجمل لأنفسهم». عندما قال «أرسطو» هذا الكلام إنما كان يضحخم 
مفهوم الأنانية والأثرة وراء معناها الحقيقي في وعي كل إنسان. فإذا اققحم 
إنسان مزلا يحترق لينقذ طفل جاره فهل نستطيع أن نقول إن هذا الإنسان فعل 
ذلك من قبيل الأنانية ومن أجل ذاته؟ قد نستطيع أن نقول هذا ولكن بمعنى 
واحد. وأعني بذلك أنه إذا كان أداء الواجب حبأً في الخير هو المصلحة العليا 
وهو أيضاً مصلحة الشخص (البطل) الذي ضخى بنفسه» في هذه الحالة يمكن 
أن ينتفي التصادم بين التضحية وبين المصلحة لأنها لن تكون مصلحة بالمعنى 
المعتاد للكلمةء وإنما مصلحة بالمعنى المطلق» أي مصلحة أخلاقية. إن التمييز 
بين المصلحة المعتادة والمصلحة الأحلاقية (إذا صخ قبول هذا التعبير) تفترض 
التمييز بين عالمين: العالم الزائل والعالم الخالد. إنه فقط عندما يكون ذلك 


Aristotle: The Nicomachean Ethics, trans. David Ross (London: «gطw أنظر : «أر‎ (۳°) 
Oxford University Press, 1954). 
Friedrich Schleihermacher: On Religion: Speeches to its ( أنظر : «شليهرماخحر‎ (TY 
Cultured Despisers, trans... (New York: Ungar, 1955). 

(۳Y)‏ أنظر: «فردريك يودل»: 
Friedrich Jodle: Leben und Philosophie David Hume (Halle: C.E.M. Pfeffer,‏ 
.)1972 
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العالم الأحر السامي وچوا یمکننا ان نتحدث عن التضحية كفعل قام به 
إنسان لمصلحته. بدون هذا المعنى» فإن هناك حداً لا يمكن تجاوزه» ألا وهو 
الحياة. 

إننا نعف الأحلاق الأصيلة بأنها سلوك قد يكون ضد المصلحة الشخصية. 
ومع ذلك» توجد ظاهرة أخری تبدو مشابهة رغم أنها في جوهرها مختلفة تمام 
الاحتلاف ألا وهي ما يُسمى «السلوك الاجتماعي». ففي حياتنا الاجتماعية لا 
يتصرف الإنسان وفقاً لمصلحته الاجتماعية. إن سلوكه الاجتماعي يستهدف 
تحقيتق احتياجاته الشخصية» وإنما على نطاق اجتماعي أوسع حيث يصبح 
المجتمع هو التعبير عن جميع الحاجات الشخصية التي يمكن تحقيقها بفاعلية 
أكبر. هذا الموقف الجديد يخلق «واجبات») ميختلفة لأعضاء المجتمع تذكرنا 
(بحكم تطابق اللفظ) بالمطالب الأحلاقية أو «الواجبات». هناء تبدو الأنشطة 
التي تستهدف تحقيق المصلحة الشخصية واجبات أو الترامات اجتماعية. هذه 
الواجبات الاجتماعية قد لا تتكافاً مع المصلحة الشخصية لإنسان (حيث 
تقتضي تضحية أو عطاء أكثر مما يمكن قبوله)» وقد تكون ضد الرغبات 
والتطلعات الآنية للفرد الذي هو عضو في مجموعة. وهنا يتجلى الوهم بأن الفرد 


قد تصرف» لا بمقتضى مصلحته» بل في سبيل المبداً الأسمى. أما الواقع» فهو 


أن المجتمع شكل معين لتحقيق المصالح الشخصية. فالجو العام لم يتغير إنما 
الشكل فقط هو الذي تغير للوصول إلى الغرض نفسه. فما يطلق عليه المصلحة 


المشتركة هو مصلحة شخصية تتساوى في أنانيتها ولاأحلاقيتها. إن العمل 


الجماعي من صناعة الذكاء وليس فيضاً من القلب أو الروح. وهو يؤدي إلى 
يطلقون عليه «المبداً الأعظب^". ووراء ذلك حسبة دة إعداداً چ م 
السماح بهامش لاطا المحتمل» أو سوء الاستخدام من جانب أولفك الذين 
يحددون العمل الجماعى. 


(۳۸) مؤلف هذه المعادلة الشهيرة هو (جيرمي بنتام»» وهو قانوني إنجليزري وفيلسوف وماڏي 
وصاحب نظرية المنفعة في علم الأخلاق. أنظر أيضاً: هامش ١١‏ من هذا الفصل. 


٤ 


إن ما يوفره الذكاء في حياة الإنسان بطريقة غير كاملة توفره الغريزة كاملا في 
المملكة الحيوانية. والمثل على ذلك قائم في السلوك الاجتماعي للنمل والنحل 
والحيوانات البرية الأحرى في قطعانها. وهذه النماذج التي تقدمها لنا الحيوانات 
في سلوكها الاجتماعي» تبرهن لنا على أننا لا نواجه ظاهرة أخلاقية على 
الإطلاق» والفرق واضح: فالحافر وراء السلوك الاجتماعي هو المصلحة» بعكس 
السلوك الأحلاقي الذي لا يقوم على المصلحة. إن السلوك باسم الأنانية شي» 
والسلوك باسم الواجب شيء٠آخرء‏ الأول يستند إلى المصالحة والحاجة والنظام 
والعقل» أما الثاني فهو ممكن فقط باسم الله. 

وتوجد نقطة أحرى تساعد على التمييز في هذا المجال. فالسلوك الأحلاقي 
يقوم دائماً على الكمال الروحي» وهو متسق مع الخير المثالي والصدق 
والعدالة. ومن ناحية أخحرى» فإن السلوك الجمعي قائم على التنظيم وقد 
يكون إجرامياً» ولكنه في أكثر الأحوال لاأحلاقي أو ضد الأخلاق. والمصلحة 
المشتركة لا يمكن أن تكون مصلحة البشر جميعاًء إنها دائماً مصلحة مجموعة 
نحددة امغلفة قد تكرن ‏ مجموعة سياصية أو اوطنية أو طفة. قد تحدت 
«تولستوي» عن «تأليه الدولة» أو تأليه «المصلحة العامة)'“. المصلحة 
المشتركة لمجموعة من الناس أو لوطن ما قد تستدعي استغلال أو استبعاد» بل 
حتى إبادة أعضاء مجموعة أخرى» أو شعب آخر. إن التاريخ الحديث للأمم 
- وعلى الأخحص تاريخ الإمبريالية الاستعمارية - حافل بالأمثلة على أن ما يطلق 
عليه «المصلحة المشتركة» يمكن أن تأحذ شكلاً إجرامياً صريحاً. 


وفى العصر الحديث» نجد أن أمثلة بارزة على أن منطق المصلحة المشتركة 
یمکن أن يؤدي إلى اضطراب شامل» وإلى خداع يترتب عليه نتائج مأساوية. 


(۳۹) إن الفعل الأحلاقي الحق هو الفعل الذي يستهدف الكمال الإنساني. أنظر: «ليبنتر 
Gattfried W. von Leibniz: New Essays Concerning Human Understanding, ed.‏ 
Karl Gerhardt, vol. 5... (La Salle, IL: Open Court Publishing Co., 1949).‏ 
)٤٤(‏ انظر: «ليو تولستوي»: 
Leo Tolstoy: The Christian Teaching... (New York AMS Press, 1968).‏ 
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فقد أعلن «المانفستو الشيوعي» أن طبقة العمال قد تخلّت عن الأخلاق 
باعتبارها خداعاً برجوازياً» وفي المؤتمر الدولي الثاني راجع هذه النقطة ليؤ كد 
مبداً العدالة ويدفع ما الغاية تبرر الوسيلة» ومع ذلك ا عاد «لينين) مرة أخرى 
إلى موقف «المانفستو الشيوعي» بتأكيده على أن الأخحلاق هي ما يساعد فقط 
طبقة «البروليتاريا» على النصر'“. مستعيداً بذلك الهدف كمعيار أخلاقي. 
وبتطبيق هذا المبدأ» توصل «ستالين» إلى استنتاجه بأن من مصلحة انتضار 
البروليتاريا - ومن ثم فهو مباح وأخلاقي - تقوية أجهزة الحكومة والبوليس لدرجة 
لم يُسمع بها من قبل» ومنع انتقاد الحكومة ورجال السلطة والمحافظة على فكرة 
عصمة الحكومة ورجالها من الخطأء وإنشاء عبادة الزعيم المعصوم الكلي 
القدرة» والمحافظة على حالة الخوف الدائم ليعوق أو يمنع أي محاولة 
للمقاومة» وأن ينظم بين الحين والآحر عمليات تصفية جماعية للأشخاص 
والجماعات غير المرغوب فيهم» أو تصفية لشعب بأكمله» وأن يفسد بالمرتبات 
الكة والامخازات رجال الج ورلن واا جهرة السباة و الافراة لطن 
من طبقة المثقفين» وان ينشىء وزارات وإدارات لمحاباة طبقة متميزة من 
المؤيدين له. وأن يحتكر جميع قنوات المعلومات كالصحافة والراديو 
والتليفزيون» ويجعلها تتغنى بالديمقراطية والحرية والإنسانية والخير العا 
والمستقبل الزاهرء وعن فضائل القادة ورجال السلطةء وأن يحتل دولا أجبية ثم 
يزعم أن الاحتلال قد تم يإرادتها الحرة... وكان على أجهزة الإعلام أن تكرر هذا 
يإلحاح من أجل انتصار مصاحة الطبقة العمالية» ما دام ذلك مباحاً وأحلاةي"“. 


Vladimir I. Lenin: The Proletarian Revolution and Renegade «(jıiıl :رظزiÎ‎ (41) 
Kantsky (New York: International Publishers, 1934). 

)٠(‏ في كتيب موجه للمواطن السوفياني يقرر أن الواجب الأسمى أن تكون مخلصاً للطبقة 
العاملةء هذا الواجب الأسمى كما ترى واجب سياسي وليس قراراً أحلاقياً. وعندما تعلن 
السلطة أنها تمثل مصالح الطبقة العاملةء فإن الخطوة التالية هي أن تطالب بأن يكون 
الإحلاص لها هو الواجب الأسمى لكل مواطن. وقد بدأ ستالين إساءة استخدام سلطته تماما 

بهذه الطريقة. وهناك أيضاً نموذج أحدث من ذلك ففي كتاب مدرسي عن الأحلاق 
الماركسية معد للمدارس الثانوية في المجر سنة ۱۹۷۸ يقول: إن الطفل رابنا كان أو نتا = 
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أ E e E Hh E‏ س کک ا م ا ا م ق کی اک ےک کو وسک ی کے ےا ےک وھ ےی کک یک ی مھ زق کے و لے وک عر کے 


هد لے کی ا اج ص هن ف ج کے اھ ا 


کے 


هه صا ج ا هه ف ا جه حو عد ا 


بينما تعلن الأحلاق الدينية مبداً مقاومة الشر وهو مبداً یمکن ملاحظته بشکل 
واضح أو متضكن في جميع الأحلاتيات القائمة على الدين› اما الأحلاق النفعية 
فتكرس مبداً مضاداً هو التبادلية. فالنفعيون يو كدون» بما لا باع ال الغ 
أن أي شخص يطيع المعايير الأحلاقية في وقت لا يطيعها أحد» فانه يتصرف 
ضد العقل. وهذه نتيجة ثابتة من وجهة النظر النفعية. وبالإضافة إلى هذاء تبين لنا 
هذه الحقيقة بوضوح تام أن الأحلاق النفعية ليست أخلاقاً حقيقية وأنها تنعمي 
إلى السياسة أكثر من انتمائها لعلم الأحلاق. فأن ثقيم التبادلية مبدأً للسلوك 


الخلقي معناه نك جعلت الأحلاق نسبية» وأنك تفصلها عن مبدئها الجوهري. 


الذي اکتسبت منه قوتها الملزمة. 
لقد ُطلق أيضاً على الأخلاق النفعية في الكتابات الإنجليزية «أخحلاق 
لنتائج»» بمعنى أن الشيء يكون أخلاقياً أو لاأأحلاقي تبعاً لما يترتب عليه من 
ا أو نتائج سيئة. ولکن کما رأينا من قبل» فإن الأحلاق لاا لا ا 
في الواقع بالنتائج على الإطلاق إلى حد إنكار الأفعال باعتبار أنها هي التعبير 
الخارجي للسلوك الإنساني. فالأحلاق الأصيلة ینصب اهتمامها فحسب على 
النية. أن تريد وأن تعمل.. ذلك أمر إنساني» فبالإرادة والعمل ينتهي مجال 
الأحلاق» أما النتائج والمعقبات فإنها أمور بيد الله (سبحانه وتعالى). 


الأخلاق يكين اله 


تقدم لنا الخبرة العملية في عالم الأحلاق كفيراً من الأمثلة على أخلاقية ناس 
لا یکترٹون بتعالیم الدين أو لا يؤمنون بالله. وليس في الأمر ثبات دائ » بل یوجد 
انفصام بين العقيدة الاسمية المعلنة وبين سلوك صاحبها. فهناك أناس محمسكون 
بالدين تمشكاً شديداً بل قد يكونون.من العاملين في الدعوة الدينية› ود 
تجد سلوکهم يختلف في شيء عن سلوك الماديين التاق والعكس أيضاً 


صحیح: فهناك ناس یاون منسوبول إلى التفكير المادي» وع ذلك يتمتعوك 


= ل يصح حال أن يقم على قتل أمه إلا إذا أصبحت وحائنة للطبقة» وقد أثار هذا الكتاب 
هجوماً عنيفاً مما جعل السلطات تسحبه من المدارس. 
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يإحلاص شديد ومستعدّون للمعاناة بل للنضال من أجل الاأخرين. من هذا 
التشوؤّش وعدم الثبات تدشأً الكوميديا الإنسانية تحير عقول المفكرين ن 
حتى أكثرهم استنارة. 

ليست هناك إذن علاقة «أوتوماتيكية» تلقائية بين عقيدتنا وسلو كنا. فسلو كنا ٠‏ 
ليس بالضرورة من اختيارنا الواعي ولا هو قاصر عليه. إنه على الأرجح نتيجة 
التنشعة والمواقف التى تشكلت فى مرحلة الطفولة أكثر منه نتيجة للمعتقدات 
الفاشفية والمباسية الراعية الي تاتي فى مرجلة متاشرة من رال الحا ونا 
تعلم شخص ما أن يحترم كبار السن» وأن يحافظ على كلمت رن يحكم على 
الناس بصفاتهې» وان م ال شرن ویساعدهم» وأن يقول الصدق» وأن يكره 
التفاق» وأن يكون إنساناً بسيطاً أبيّاء إذا نشا على كل هذه الأخلاق الحميدة 
فستكون هي صفاته الشخصية» بصرف النظر عن أفكاره السياسية الأحيرة أو 
فلسفته الاسمية التي يعتنقها. هذه الاأخلاقيات (إذا نظرنا إليها نظرة ‏ 
مدينة للدين ومنقولة منه. فقد نقل التعليم نظرات وفضائل دينية أصيلة معينة في 
ما يتصل بالعلاقة بين الإنسان والإنسان» ولكنه لم ينقل معها الدين الذي هو 
مصدر هذه الأحلاقيات. في هذه الحالة توجد خحطوة واحدة بين التخلي عن هذا 
الدين وبين العخلي عن أخحلاقیاته. بعض الناس لا يقدمون على هذه الخطوةء 
ومن ٹم يظلون (منقسمین») بین دين لا ٬يتبعونه‏ وأخحلاقیات هذا الدين التي 
رر في اتباعهاء برغم انهم لا يۇمنون ا الذي أقیمت عليه هذه 
الأعلاق. هذا الموقف يمنح الفرصة لبروز ظاهرتين تعقّدان البحث: الملحدون 
الأخحلاقيون» والمؤمنون الذين لا أخحلاق لهم. 

ومن ثم سيبقى السؤال عما إذا كانت «الأحلاق بدون إله ممكنةه مطروحاً 
للحديث النظري» حيث أنه لا يمكن إجراء اختبار ع في هذا المجال» ولا 
الرحوع إلى أحداث تاريخية معينة تساند رايا دون راف فنحن لا نعرف حالة 
واحدة خلال التاريخ الإنساني لمجتمع لا ديني حالص ولا دولا رتت ها 
أجيال بعد أجيال على نبذ الدين أو كراهية الدين لتعطينا إجابة مؤ كدة على سؤال 
ما إذا كان هناك أحلاق بلا دين »أو ما إذا كان ممكناً وجو ثقافة إلحادية 


۲۰۸ 


ومجتمع ملحد. فهذه المجتمعات - بغض النظر عن الأسوار التي أحاطت بها 
ا کن ان ف ا امن رالمان اناي ار جو ها 
یش بطرق مختلفة» والعالم كله موجود هنا يؤثر في الحاضر بقصد أو بغير قصد. 
وإنني لأجرؤ على الجزم بأن السلوكيات والقوانين والعلاقات الإنسانية والنظام 
الاجتماعي لي مجتمع زشاً فيه اأعضاژه ج على جهل تام مطبق بالدین› 
ستكون مختلفة اختلافاً جذرياً عن أي شيء عرفناه أو صادفناه اليوم» سواء في 


المجتمعات المتديدة أو في المجتمعات التي تعيش تخت سبطرة وتائیر آفکار 


إلحادية"“. بل لعل كثيراً من الناس غير المتدينين سيصدمون إذا اطلعوا على 
أفكار أو قوانين مجتمع إلحادي تام الإلحادء أو إذا واجهتهم فجأة صورة عالم 
ثابت الإلحاد“. 


يوجد ملحدون على أخلاق» ولكن لا يوجد إلحاد أحلاقي. والسبب هو أن 
أحلاقيات اللاديني ترجع في مصدرها إلى الدين.. دين ظهر في الماضي ثم 
احتفى في عالم النسيان» ولکنه ترك بصماته قوية على الأشياء المحيطة» تؤثر 
وتشځ من خلال الاسرة والأدب والأفلام والطرز المعمارية... إلخ. لةد غربت 
الشمس حقاً ولكن الدفء الذي يشع في جوف الليل مصدره شمس النهار 
السابق. إننا نظل نستشعر الدفء في الغرة فة بعد انطفاء النار في المدفأة. إن 
الأحلاق دين مضى» كما أن الفحم في باطن الأرض حصاد قرون ماضية. ولا 
سبيل لإقامة تعليم تام الإلحاد للأجيال إلا بخلق الشروط النفسية الملائمة» 
وذلك من خلال التدمير الكامل والقضاء على جميع المواريث الروحية على مدى 


)٤۳(‏ ينطبق هذا حتې على اللغةء فباخترال العلاقات الإنسانية إلى مجرد وظائف» يمكن اختصار 
اللغة إلى واحد في المائة من قاموسها الحالي. ويمكن ملاحظة هذا الإفقار اللغوي فيما 
يسمى باللغة المتخصصة أو (الوظيفية) كما في لغة العلوم التقنية والعلوم الاجدماعية. كذلك 
يعود إفقار اللغة إلى التركيز على الْحَصّرِ واختفاء القرية التي هي مصدر دائم لحيوية اللغة 
وتراثها. 

7 رؤية «جورج أُوزويل» العابسة» بلا شاك» إلى مظاهر مثل هذا المجتمع. أنظر: (جورج 
اور ویل» George Orwell, Nineteen Eighty-four, ed. Irving Howe (New York:‏ 

Harcourt, Brace & World, 1963). 
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العصور. لقد عاش الجنس البشري آلاف السنين تحت تأثير الأديان. واستطاع 
الدين أن يوفّر جميع أوجه الحياة الأحلاقية والقانونية والعقائدية وحتى اللغة. ومن 
ثة» من حقنا أن نتساءل عما إذا كان من الممكن اليوم «إنتاج» جيل ملحد 
إلحاداً كاملاً؟ لكي تنجح مثل هذه المحاولت لا بد أن تنشاً في عرلة تامة بعيداً 
عن الإنجيل والقرآن وجميع الكتب الدينية الاخحرى» ولا ينبغي السماح لمن 
يتعرضون لهذه التجربة برؤية عمل فني واحد» ولا أن يسمعوا سمفونية أو قطعة 
واحدة من الموسيقى» ولا أن يشاهدوا مسرحية واحدة من عهد «سوفوكلس» 
مم0 حتی عهد «بکيت») «Beckett‏ ولا بد من إخحفاء کل ما بناه الإنسان 
من تحف معمارية شهيرة» وکل ما اله الكئّاب من اعمال أدبية عن ناظرهم. 
بمعنی آخر» لا بد لهم أن ينشأوا وینموا في جهل مطبق بکل ما نسمیه ثمار 
التعبير عن الثقافة الإنسانية. ذلك لأن الميل الفطري للإنسان نحو الدين يمكن 
ان يستحضر أمامه رؤية لعالم آخر مختلف عن العالم الملحد لمجرد قراءة أو 
مشاهدة حديث واحد «لهاملت» عن الموت» أو نظرة إلى لوحات «مايكل أنجلو) 
و معرفة المبادىء القانونية في التجريم... ولكن» ليس هذا هو الحال مع العلم. 
فلا يوجد حطر على مستقبل الملحدين من معرفة جميع العلوم الرياضية أو العلوم 
التقنية أو دراسة شيء من علم الاجتماع المبشط أو الاقتصاد السياسي. والثورة 
الثقافية الصينية في الستينات ليست ببعيدة عناء ويمكننا الحكم على أهدافها 
الحقيقية ونتائجها. فمما لا شك فيه» كان أحد أهداف هذه الثورة القضاء على 
التراث الروحي للصين الذي رأوا فيه تعارضاً تاماً مع الفلسفة الرسمية ل «ماو تسي 
تونج» وأيديولوجيته“. إن فكرة الثورة الثقافية - في تميزها عن الثورتين 
السياسية والاجتماعية - قد تم تحديدها تحديداً واضحاًء وهي أنه ليس في 
الإمكان إقامة نظام إلحادي متسق مع نفسه» بينما التقاليد الثقافية الراسخة تشغ 
من حوله ديناً هامسا متشرباً في بيته. حتی ان «ما ر کس» نفسه لم ينځ من 
تأثيرات من هذا القبيل. ولكننا لا نعلم على وجه اليقين أي مصادر روحية أو 


)٤٥(‏ لقد حرمت ثورة الصين الثقافية من بين أُشياء أحری أعمال «تولستوي» و«شکسبیر» 
و«بيتهوفن»» وهو امر منطقي من وجهة نظر هذه الثورة. 
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فكرية استلهمها في كتاباته الأولى» إلا أن تأثير دراسته للعلوم الإنسانية والأدب 
ظاهر في أعماله الميكرة“. فنظریته عن الاغتراب Alienation‏ تکاد تکون في 
جملتها نظرية أحلاقية إنسانيةء ولذا فإنها ششتغربة تماماً وغير متوقعة من فيلسوف 
ماڏي. ويظهر ان «ما ر كس» نفسه - مع مرور السنين - قد أصبح واعياً بضلاله في 
أيام الشباب. فمن الواضح أنه يوجد اختلاف بين بين «ماركس المبكر» 
و«مار كس الناضج»» على حد تعبير النقاد. هذه العملية الداخلية للنضج تتجلى 
في حقيقتها في اطراح التراث المثالي (وهو في أساسه ديني أحلاقي) وتقل 
متزايد للنظريات المادية المتسقة مع نفسها. 


إن الجيل الراهن الذي هو لاديني اسميًا بل حتى الملحدين من هذا الجيل 
لم ينشأوا على جهل بالدين وإنما على الأرجح في عداء له. فهم وإن لم يقبلوا 
مبادىء المسيح في الحب والإحاء والمساواة باسم الله» إلا أنهم لم يرفضوا هذه 
المبادىء أصلا. وإنما بنوع من الوهم الغريب احتفظوا بهذه المبادىء باسم 
العلم. ولهذا السبب» ليس من حقنا أن نعتبر هذا الجيل وعالَمَّه برهاناً على 
إمكانية الثقافة الإلحادية. فالواقع» أن الجيل الحالي وثقافته قد نشا متأثراً بالدين 
ومبادئه الخلقية الأساسية بطريقة صامته» غير محسوسة» ولكنها ثابتة. ويمكن 
وصف الموقضف بالنسبة لهذا الجيل بأن لديه أيديولوجية جديدة» أما المعايير 
التعليمية والأخلاقية فقديمة. البناؤون قدامى والتصميم فقط هو المستخدث. 
ف الممارسة الحية كل نظام يتشابه مع الشعب أكثر من تطابقه مع أفكاره 
اختياره السياسي)» نستطيع أن نقول إن العالم الحالي خلقه اناس سابقون بأفکار 
جديدة» هؤلاء الناس قدّموا إليه المثالية والتضحية لتحقيق أفكار تعبر عن إنكارها 


)٤٦(‏ صرح «مار کس» نفسه أن «أسخيلوس» و«شیکسبير» و«جوته» هم الكتاب المفضلون عنده. 
وكان «ما ركس» يقرأ «أسخيلوس» كل سنة مرة في لغته اليونانية. وكثيراً ما كان يتلو أشعار 
«هوميروس».و«أفيد». وأما تأثير «جان جاك روشو» فمعترف به في أعمال «ماركس» الأولى» 
على سبيل المثال فكرته عن أصل «اللامساواة الاجتماعية وأصل الملكية؛. أنظر: «روسر» 
Jean Jacques Rousseau, On the Origin of Inequality. On Political Economy. The‏ 


Social Contract., trans. G.D.H. Cole (Chicago: Encyclopaedia Brifanica, 1955). 
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للمثالية والتضحية. لقد اعتبر بعض الناس أن استخدام «الحوافز المعنوية) في 
الصين الشيوعية والاتحاد السوفييتي - استغلالاً للشعور الديني الدفين عند 
الجماهير. فماذا يعني من وجهة نظر الإلحاد استبعاد الحوافز المادية وتقټل 
الحوافز المعنوية!؟ من الطبيعي أن تسعى لتحقیق أهداف دينية مغالية وان 
تحقق أهدافاً مادية بدافع المصلحةء وما عدا ذلك فتناقض بين. 

السؤال عما إذا كانت توجد أخلاق بلا دين ممكن طرحه بالمعنى نفسه 
لسؤال آخر يستفسر عما إذا کان ممكاً أن يطلب من إنسان باسم إنسان آخر أن 
يقوم بما يتطلبه الدين القيام به باسم الله. وعندما حاول الماديون بناء نظام 
أخلاقي» رجعوا إلى هذه المعادلة برغم أنها مثل واضح على عدم الاتساق أو لعله 
اللسيان. فقد اقترحوا اللجوء إلى ضمير الإنسان بدلا من الخوف من الله كحافر 
على استقامة السلوك. وفي إطار هذه المعادلة أقدم أحدهم على طرح الفكرة 
التالية: إنني أزعم مۇکداً أن الإلحاد في حد ذاته علي السمو بالإنسان 
وبالاًحلاق a‏ فإذا انا ۔ کإنسان حر ۔ سمعت صوتاً داخاياً آمراً» دون أن 
يأمرني أحد» يقول لي لا تسرق أو لا تقتل» إذا آنا شعرت بذلك في باطني ولم 
استخلصه من أي نوع من أنواع «المطلق).سواء کان اجتماعیاً أو دينياًء فإن هذا 
ا ا .. إن هذا يعني أنني تصرفت على أساس من 
الاستبصار في وعيي وضميري“. 

بعد كل ما تقدم» لا يسعنا إلا أن نسأل أنفسنا من الذي أحطاً في المفاهيم؟ 
وهل الضمير والوعي بعض أجزاء هذا العالم الواقعي المادي؟ أليس الإيمان 
بالإنسان بدلا من الإيمان بالله هو شكل من أشكال الدين ولكنه أقل درجة؟ إن 
لجوء الماديين إلى الإنسان بدلا من الرجوع إلى الله يبدو غريباً في ضوء ما 
أكده «ماركس» نفسه عندما قال: إن الأمل في الإنسانية المجردة للإنسان وهم 
< يقل عن الوهم الديني الخالص» وهذا کلام يتسق مع مفهوم المعادلة التي 
تقول «إذا لم يوجد إلّه فلا يوجد إنسان أيضا». إن تأكيد «لينين» على أن 


)٤۷(‏ هذا الکلام منسوب إلى «بروفسور) «ف وکو بافیسیفتش» cزvioe۷‏ ۴ )ں۷ قاله في مۇتمر 
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الاشتراكية العلمية لا علاقة لها بالأحلاق» كما أن تقرير «البيان الشيوعي» آن 
العمال يرفضون الأحلاق» حقيقتان معروفتان لا يمكن إنكارهما. لقد زعموا أن 
ظهور الشيوعية ناتج من حتمية التطور التاريخي وليس بدافع من أأسباب أخلاقية 
أو إنسانية. وتؤكد أعمال «ماركس» التقليدية - تمييزاً لها عن الكتابات المتداولة 
للاستخدام اليومي - تقرر بوضوح أن قانون الاستغلال يملك صلاحية القانون 
الطبيعي في العلاقات الإنسانية» وأن كل إنسان سوف يستغل غيره من الناس ما 
استطاع إلى ذلك سبيلاًء حتى توقفه القوة. هنا لا نرى مكاناً «لصوت الضمير 
الداحلي» أو التسامح» أو الإنسانية الطبيعية (المذهب الإنساني الطبيعي) وما 
شابه ذلك! إنما هو الاستغلال يظل طاغياً مهيمناً حتى يتم ضربه والقضاء عليه» 
كنتيجة لتغييرات في العلاقات الموضوعية. هذا الاستغلال لا يعتمد على إرادة 
الناس» وا على أحلاقیاته» ولا على أي صفة ذاتية مماثلة من (تعلّم أو 
شخصية أو رآي...) ولا هو يعتمد على صلات الناس اة ب وة او 
عائلية. وعندما قدّم «ما ر كس» في كتأبه «رأس المال» أمثلة على استغلال الأطفال 
«من قبل إمهاتهم الجؤعى» إنما كان يقصد بذلك أن يلفت نظرنا إلى الأثر 
المطلتى لقانون الاستغلال على المجتمع الإنساني“. لذلك» فإننا نستغرب من 
بعض الما ركشيين اليوم أن يحاولوا بناء أحلاق مزعومة بالرجوع إلى الإنسان 
وإلى الإنسانية الخالصة““. بينما أكد «ماركس» على الدوام بأن الرجوع إلى 
الإنسان أو الإنسانية أو الوعي وما شابه ذلك إنما ينطوي على مثالية شأنها شأن 
الدين. ونحن نتفق مع ماركس في هذا الرأي ولكن الما ركسيين الحاليين لا 


Karl Marx: Capital (Moscow: Progress pub., 1965). أنظر: «کارل ما رکس)‎ (fA) 
ولیس عند «أنجلن» هو الآحر فكرة أفضل عن الأحلاق» فقد قال: على أساس من الاستبصار‎ )٤۹( 
في الوعي والضمير نجد أن كل طبقة وحتى كل مهنة لديها أخلاقياتها الخاصة» رهم‎ 
یخرقونها کلما استطاعوا ویفلتون من العقاب. إن الحب الذي من شأنه أن يوحد كل شيء‎ 
يكشف عن حقيقته في الحروب والصراعات والتزاعات الأسرية وفي الطلاق وفي أكبر قدر‎ 

Friedrich Engels, Ludwig «jli :ظنÎ من الاستغلال للناس من جانب اناس آخرين«‎ 
Feuerbach and the Outcome of Classical German Philosophy... (New York: 
International Pub., 1941). 
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بن ان قر ا م لات عملية. فقد کان یإمکان «ما ر کس» وهو قابع 
في مقعده بالمكتبة البريطانية أن يقول بأنه لا وجود للأخلاق» ولكن الذين حاولوا 
یی کار فار کنا ران را مها عل ااا کی ومر ان ما 
هذا الكلام بالسهولة نفسها. فلكي نشوا مجتمعاً وبُحافظوا عليه» کان عليهم 
أن يطلبوا من الناس مزيداً من المثالية والتضحيةء رما أكثر مما طلب أي نبي 
من قومه باسم الدين. ولهذا السبب» كان عليهم ان يتناسوا بعض المسلّمات 
المادية الواضحة. ولذلك. فإن السؤال الحقيقي ليس هو ما إذا كان الملحد 
(المادي) من حقّه أن يعظ باسم الأحلاق أو الإنسانيةء وإنما السؤال هو هل 
يمكنه أن يفعل ذلك ويبقى على ما هو عليه» أعني في حدود المذهب المادي 
لا پبرحه؟ 


إن الخلاف المعروف في فلسفة «أبيقور» تبي لنا أن السلام بين المذهب 

المادي والأخلاق لا یمکن أن ببقی طویلا. فهذا الفيلسوف اليوناني لديم 
(۳۶۲- ۲۷۰ ق.م.) برغم أنه كان مادي التزعة | إلا أنه احتفظ بموقف معين من 
الأحلاق. فقد علْم تلاميذه أن السعادة توجد في اللذة» ولكنه نصح بالاستمتاع 
ہما سماه «أتاراكسيا) aنجهإه)4‏ ويعني بها هدوء العقل» وهو نفسه رفع قدر 
المْتّع الروحية على المتع الحسية. ولكن تلاميذه أزاحوا هذا التناقض من فلسفة 
استاذهم وحصروا أخلاقياته في طلب اللذة وأصبحت «الأبيقورية» اليوم مراد 
للمتعة الحسية باعتيارها الحياة المثالية. يوجد ارتباط منطقي أو تطابق داخلي 
بين «مذهب اللذة» وبين فلسفة «أبيقور) المادية. فالکون» طبقاً لهذه الفلسفة 
وجميع الظواهر المختلفة فيه 2 الحركة الآلية لجرئيات مادية في فضاء فارغ. 
هذا التطابق لا يوجد بين فلسفة «أبيقور) المادية وبين ما دعا إليه من «أتاراكسيا» 
أو أولوية القبم الروحية. ولذلك يمكن القول» بأن الاتهام الذي وجه إلى تلامذة 
«أبيقور» بأنهم شؤهوا فلسفة معلّمهم لا سند لهاء MS‏ 
مع نفسها. فلا بد للمادية أن تنكر الأحلاق ذ في النهاية. 


وهکذا نأتي إلى نتيجتين: الأولى أن الأعلاق کمبداً لا توجد بلا دین» بينما 
الأحلاق العملية يمكن لها أن توجد في غياب الدين. فهي توجد بحكم 
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القصور الذاتي بالغة الوهن» وذلك لانفصالها عن المصدر الذي منحها قوتها 
المبدئية. والنتيجة الثانيةء أنه لا يمكن بناء نظام أخلاقي على الإلحاد. ومع 
ذلك فالإلحاد لا بيبطل الأخلاق على الأتل في أدنى أشكالهاء وأعني بذلك 
النظام الاجتماعي. إضافة إلى ذلك» نجد أن الإلحاد إذا وضع موضم الممارسة 
فإنه عندما يحاول بناء مجتمع يضطر إلى المحافظة على الأشكال القائمة 
للأحلاق الاجتماعيةء إلا أنه لا يملك الوسيلة للحفاظ أو لحماية المبداً 
الأحلاقي نفسه» إذا كان موضع اعتراض أو شك. فالإلحاد عاجز تماما أمام 
هجوم دعاة المنفعة أو الأنانية أو اللاأخلاقية المحضةء فماذا يمكن صنعه أمام 
هذا المنطق الأشلٌ؟ إذا كنت سأحيا اليوم فقط ولا بد أن أموت غداً وأذهب فى 
زا التسيات فلم ا اعيش كا يحل لى تون فيك أو ارم ا مطحت إلى 
ذلك سبيلا؟ إن موجة الإباحية وما يسمى «بالأخلاق الجديدة» للحرية الجنسية 
توقفت عند حدود الدول الاشتراكية بفعل القوة الجبرية وبواسطة الرقابة - أي 
بطرق مصنوعة» لا يوجد نظام أخلاقي يوافق على هذه الموجة اللاأخلاقية. ورغم 
بعض الحجج التي سيقت لتدعيمهاء فإن هذه الحجج تبقى فقط بسبب انعدام 
النقد الحر المفتوح. وفي الحقيقة» فإن المعايير الأخلاقية الموروثة فحسب هي 
التي تبقى في وعي الناس» وقد بق عليها الدولة بدافع من الضرورة المحضة 
وفي كلتا الحالتين فإن هذا النظام الأحلاة قي الموروث مناقض للأيديولوجية 
الرسمية ولا يوجد له مكان فيها. 


الآن وقد سمحنا لأنفسنا تبسيط الأمور فإننا نخلص إلى أن الأخلاق ما هي 
إلا دين آخر. 


۲\0 


هو العنصر الثابت في تاريخ العالم 


الثقافة لا ت رفي > والإنسان 


الففافة والنا 


ریخ 


و و 
EEE‏ 


الإنسانية الأول 


من احقلاتيين والماديين يعتقدون أن التاريخ يسير في حط مستقيم» ون 
تطؤر العالم قد بدأ من الصفر. فالتاريخ - باستثناء بعض الحركات الالتوائية 
والانتكاسات المؤقتة - ياتزم بحركة متصلة إلى الأمام. ويتبع ذلك» أن الحاضر 
دائماً هو شيء أكثر من الماضي وأقل من المستقبل. 

ونستطيع أن نفهم هذا الموقف عندما نتذكر أن التاريخ عند الماديين هو 
التطور المادي للحياة الإنسانية» فهم معنيّون بتاريخ الأشياء أو تاريخ المجتمع لا 
بتاريخ الإنسان نفسه. وليس هذا تاريخ الثقافة الإنسانية وإنما تاريخ الحضارة. 

إن تاريخ الإنسان أو تاريخ الثقافة لم يبدا من الصفر ولا يسير في حط صاعد 
مستقیم. فعندما تحرر المجتمع الإنساني لأول مرة من الطبيعة لم يكن يتمير 
عن أي قطيع من الحيوانات الي كانت احولة, ولكنه في اللحظة نفسها كشف 
عن سمات إنسانية خاصة به وقيم أحلاقية معينة معينة تحير العقل. لقد دحل الإنسان 
التاريخ واش مال أحلاقي مبدئي هائلء› . يره من آبائه المزعومين من 
الحيوانات. ولقد واجه العلم طبيعة المجتمعات الإنسانية في بساطتها وأصالتها 
في ظروف كانت المجتمعات الإنسانية والحيوانية لا تزال متجاورة» ولكن 
العلم عجز عن تفسير هذه الطبيعة. وكان رفض العلم للافتراض الديني هو الذي 
اُعاقه عن فهم هذه الظاهرة'. إن «لويس مورجان» في وصغه للعشائر القديمة 
- التي يبدو أنها كانت بمثابة الخلايا الأولى للمجتمعات قبل التاريخية في كل 
العالم - يسرد حصائص حياة هذه المجتمعات الإجتماعية والأخلاقية فيما يلي: 


تختار العشيرة رٹیسها وتخلعه من الرئاسةء ويصبح الرئيس بعد خلعه عضواً 
في العشيرة» وهکذا یعود ضا عاديا مثل غیره من الناس. 


)١(‏ تنعكس الذكريات الغامضة عن فرة البداية الإنسانية في الأساطير والقصص الخرافية عند 
جميع الشعوب تقريباًء مثل حكاية العصر الذهبي لآباء الجنس البشري الأوائل كما وردت في 
ا إن الاعتقاد السائد بأن الماضي كان سيئاً تظهر فقط مع نظرية التطور» كما أكد 
«برتراند رسل» في كتابه: «تاريخ الفلسفة الغربية وعلاقتها بالظروف السياسية والاجتماعية منذ 

أقدم العصور إلى الوقت الحاضر). 
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- الزواج والعلاقات الجنسية محرمة فيما بين أعضاء العشيرة» وهذا التحريم 
يلتم به الجميع واعین» ولا یکاد أحد يجرؤ على انتهاکه. 

ال الاعات واا يه بن أعقاء اتشرف لتر ل إلى د 
التضحية بالنفس. 

- شجاعة الجنود وحسن المعاملة للأسری رئ الب ا ل يقتلون). 

- جميع أعضاء العشيرة أحرار معساوون ومرتبطون معا بروابط الأحُرة. 

- قبول عضو جديد في العشيرة ي يتم عن طريق احتفال ديني. والشعائر الدينية 
تأخذ في أغلبها شكل رقصات وتمثيل» والأصنام غير معروفة في مجتمع 
العشيرة. 

- يتألف مؤتمر العشيرة من ممثلي بطونها أو ما يسمونه «ساشيم» (رؤساء 
البطون)» ويتخذ المجلس قرارات عانية في الأمور ذات المصلحة المشتركة في 
E‏ ء العشيرة. وتتخذ القرارات بالإجماع. 

وقد جت «أنجاز» بهذا الوصف» فهتف مندهشاً: «يا لها من تر كيبة رائعة. 
هذه التر كيبة العشائرية في كل بساطتها الطفولية! لا جنود ولا شرطة ولا نبلاء ولا 
ملوك ولا أوصیاء ولا حکام ولایات» ولا قضاة ولا سجون ولا قضایاء وکل شيء 
يسير في طريقه المعتاد.. جميع النزاعات والخلافات يحسمها المجتمعم 
المصاب بأسره في ا E‏ القبيلة أو رؤساء العشائر أنفسهم. . لا یمکن ان 
يوجد فقیر أو محتاج طالما کان أبناء الغشيرة ورؤساؤها اجميعا مدر كن 
لمسؤولياتهم تجاه المستين والمرضى والذين أصابتهم الحروب بالإعاقة.. 
الجميع متساوون أحرار» بمن فيهم النساء.. ولا مكان هنالك للعبيد.. ولا رغبة 
في السيطرة على القبائل الأخرى وإخضاعها.. إن حقيقة هذا اي من الرجال 


(۲) هذا الوصف ينصبٌ على عشائر «إر وكويز»ءاوه1 بأمي ركا الشمالية والتي تعتبر نموذجاً 

Lewis H. Morgan: Ancient Society (ile تقليدياً للعشائر الأولى. أُنظر »لويس‎ 

(Chicago: C.H.kern,1907). 

(ه) في بعض القبائل البدائية يحرم الزواج بين أعضائها وإنما يتم الزواج من خارج القبيلة فقط. 
(المترجم) 


° 


والنساء الذي ترتى في أحضان هذه المجتمعات يبرهن عليها إعجاب جميع 
البيض الذين تعرفوا من قريب على مجتمعات الهنود» وهي لا تزال في حالتها 
لفرت ا[عجاب لي المي متهي رفن الشسخةة الى رن 
ا وشاع هولاء الرارة: ٠‏ 

انعكست الحقائق التي وصفها «مورجان» في کتابه على أفکار واحد من 
مواطنيه وهو «فنيمور كوبر)» فعبر عنها في رواياته حلال صور مفعمة بالحيوية» 
مشيرة للإعجاب. ولا شك أن «رالف والدو إمرسون» أيضاً كان فى ذهنه 
الأمريكيون الهنود عندما كتب يقول: «لقد رأيت الطبيعة الإنسانية في جميع 
صورها.. إنها هي نفسها في كل مكان.. إلا أنه كلما كانت في طبيعتها العذراء 
کلما اشتملت على فضائل أكثري“. 

كانت الأفكار الاجتماعية عند «تولستوي»“ متأثرة بالأوضاع التي لمسها 
في حياة الفلاحين الروس البسطاء الذين ل تفسدهم (الدنيا) بعد. هناء وفي کل 
مكان تسير القيم الخلقية والإنسانية جباً إلى جنب مع المستويات البسيطة من 
التطور المادي والاجتماعي. 


في كتاب «التاريخ العام لافريقيا)"» نأتي على حقائق مثبرة عن ثقافة 
الشعوب البدائية. فمن اجر مثا أنه في الدول الافريقية كان جمیع 
الأجانب - سواء كانوا بيضاً أو ملونين - يتمتعون بكرم الضيافة وبحقوق 
المواطنين المحليين نفسها. في حين» کان الأجنبي في روما القديمة أو في بلاد 
الإغريق يتحول إلى عبد عندهم. لعل هذه الحقائق وأمثالها هي التي جعلت عالعاً 


Friedrich Engles: The Origin of the Family... أنظر: «فريدريك أنجاز»:‎ )٣( 
James Fenimore Cooper: The Complete Works of J.F. أنظر: «جیمس فنیمور کو ڊ(‎ (6) 
Cooper (New York: G.P. Putnam's sons, 1893). 

Ralph Waldo Emerson: The Conduct of Life, Nature, (û أنظر: «رالف والدو إمرسو‎ )٥( 
and other Essays (London: J.M. Dent, & Co, 1908). 

Leo Tolstoy: «My Confession», The Complete Works of أنظر: «ليو تولستوي»‎ (» 
Count Tolstoy.. Vol.13 (New York: AMS Press, 1968). P.81, 


)۷( الكناب من نشر منظمة اليونسكو ويتألف من ثمانية أجزاء. 


۲۲١ 


ألمانياً حبيراً في الدراسات الافريقية هو «ليو فروبنيوس» أن يقول: «إن الأفارقة 


. متحضرون حتى النخاع» وإن فكرة أنهم برابرة ليست سوی خيال أوروبي»)“. 


ولنا هنا ن نتساءل عن طبيعة القيم الممائلة التي ؤجدت بين الأمريكيين 
الهنودء أو القبائل من سکان آفريقيا وتاهيتي» أو الفلاحين الروس البسطاي وحتی 
بين ادنی الطبقات الاأجتماعية في الهند.. ما أصل هذه القيم؟ ول تظهر في 


بدایات التاريخ الأول ولم تتناقص کمٹا مع التطور التاريخي؟ من اين جات 


فكرة قبائل «إروكويز» عن رعاية المستين والمعوقين؟ هل جاءت من أصل 
حيواني؟ بینما جميع الأشكال المختلفة «للرعاية» التي نلاحظها عند بعض 
الحيوانات قائمة على اسا من المنفعةء فلا إنسانية فيها. 


لقد انھی «مورجان» کتابه الشهیر بهذه الكلمات: «إن ديمقراطية الحك 
والاأخرّة و في المجتمع» > والمساواة والتعليم العام» سوف يوصالنا إلى مستوی 
آعلی من المجتمع الذي طالما استهدفته الخبرة والعقل والعلم. وفي هذا تجدید 
للحرية والإحاء والمساواة التي سادت حياة العشائر القديمة» ولكن على مستوى 
أعلى. 

وهکذا» یری «مورجان) ن الحرية والمساواة والإخاء في المجتمعات 
المتحضرة تأني بواسطة ثلاث وی هي: : الخبرة والعقل والعلم. إلا اننا نستطیع 
الآن ان نۇ کد على الأقل أمرين ¢ أولهماء أن الحرية و والإخحاء في و 
المجتمعات البدائية لم تأت بواسطة الخبرة والعقل والعلم. رثانیا أن الفترة و 
مرت منذ شش کتاب «(مورجان» حتی الآن - وهي فترة حافلة والعقل 


والعلم - لم تبرهن» بي حال من الأحرال على صدق : تلبات «مورجان) 
المتفائلة. 


» من السهل طبعاً ان تفهم أن «فروبدیوس) قد استخدم كلمة «مشحضرون») بدلا من كلمة 
«مثقفون). أنظر «ليو فروبنيوس) 

Leo Frobenius: The Childhood of Man, trans „A.H. Keane (New York: 

Meridian Books, 1960). 

Morgan: Ancient Society. انظر : «مورجان»‎ )٩۹( 


۲۲ 


إن الذي كتب التاريخ اناس مقحصّرون» ولم یکتبه «البرابرة)» ولا بد أن نعزو 
إلى هذه الحقيقة ما ساد من تعصبات في هذا التاريخ. فهو لا يكنفي بأن يحصر 
اللمو الاجتماعي والتقني في الحضارة دون «البربرية»› بل يمد الاستقطاب إلى 
الأحكام الخلقية المتمثلة في التضاد بين الخير والشر. فإذا قامت دولة ما بتدمير 
ثقافة أو بمذبحة» توصف بأنها قامت بأعمال «بربرية). ومن ناحية أخرى» إذا طلبنا 
من الآحر أن يبدي شيعا من التسامح والإنسانية» فإننا نقول له «أسلك سلوكاً 
حضارياً). ومن الغريب» أن تستمر هذه التعصبات بعناد رغم تآزر حقائق لا حصر 
لها تنكرها إنكاراً كاملاً. إن تاريخ القارة الأمريكية وحده يسمح لنا أن نستنتج 
نيجة مضادةٌ تماماً. ألم يكن الأسبان الغزاة المتحصّرون هم الذين دروا ۔ بأحط 
الوسائل التي لم يشهدها التاريخ من قبل - لا الثقافة «الماياوية» و«الأزتية» 
فحسب» بل دمروا الشعوب نفسها التي كانت تعيش في هذه المناطق؟ أليس 
المستوطنون البيض (هل نقول من البلاد المتحضرة؟) هم الذين دثرواء بطرق 
منظمة» القبائل الهندية من السكان المحليين» والعشائر التي كتب عنها 
«مورجان»» واستخدموا في ذلك أساليب لم يسبقهم إليها أحد في التاريخ 
الحديث؟ لقد كانت الحكومة الأمريكية - حتى منتصف القرن التاسع عشر - 
تدفع مبلغاً من المال لمن يأتي بفروة رأس هندي. وخلال ثلاثة قرون من الزمن» 
استمرت التجارة الشائنة في العبيد السود عبر الاطلنطي جنبا إلى جنب مع نمو 
الحضارة الأوروبية - الأمريكية» وكجزء لا يتجزاً من هذه الحضارة. ولم تنته هذه 
التجارة قبل سنة .۱۸٠١‏ وفدّر عدد الذين وقعوا في الأسر فريسة لايد البشري 
(بالمعنى الحرفي لهذه الكلمة)» خلال هذه الحقبة بين ٠۳‏ إاو. ٠١‏ مليون 
إنسان حر» (عِلْماً بأن العدد الحقيقي لن يعرف أبدا). وهنا مرةٌ أ 
الأعمال الوحشية موجهة من مجتمع مقحصّر ضد أحرار مسالمن من الشعوب 
البدائية (البربرية). ولعلنا نستطيع أن نأني على ذكر الإمبريالية اله .ديثة» بمعنى 
اة ن الان الارن ونما ن الشفرت: الماحفة غر 
المتحضرة أو الأقل حضارة. هذه الإمبريالية تفصح عن نفسها في كل مكان 
بعنفها وخداعها ونفاقها واستعبادها» كما تبدو في تدمير جميع القيم المادية 
والثقافية والأحلاقية للشعوب البدائية الضعيفة. 


E‏ کانت 


ا 


إن تعصبنا تجاه العصور الوسطى في أساسه من النوع نفسه. فهل صحيح أن 
الف الوسطی كانت حقَاً عصور ظلام وتعاسة عامة؟ إنه سؤال كما أنه وجهة 
ا و الوسطى بالتأكيد» بمقياس الحضارة» عصور ظلام 
وتعاسة. أو کما قال عنھا «هلفتیوس»» وهو أحد الفلاسفة الماديين الأوائل: 
«كانت فترة تحرّل الناس فيها إلى حيوانات» وكانت القوانين فيها نموذجاً 
للسخف المنافى للعقل» 0 ولکننا ننسی ان «نيقولاي برديائيف» - وهو 
فیلسوف س و«جان أرب» - الرسام -» لهما رأي آخر مختلف تمام 
الاختلاف عن هذه الفترة نفسها '. لدينا عادة صورة أحادية الجانب مبسطة 
عن العصور الوسطى. لكن رغم سيادة الفقر والشقاء وسوء الأحوال الصحية في 
کل مکان» فإن مجتمعات العصور الوسطى كانت تتمتع بصحة باطنية. كان هذا 
العصر عصر قوة الروح» التي واا کا لنفهم القوى والإلهامات التي حملت 
الإنسان الغربي إلى عصره الحديث. لقد أبدعت العصور الوسطى أعالاً کبری 

في فى الفن» وتحقق فيها اثتلاف مَرَجَّ بين فلسفة عظيمة هي الفلسفة اليونانية ودين 
عظيم هو المسيحية. وكان الأسلوب «الغوطي» - وهو أحد أهم الإبداعات 
الإنسانية ‏ من نتاج العصور الوسطى” '. هذا العصرء بدون تقدم علمي أو تقني» 
استطاع أن يبدع شيعا وصفه «الفرید نورث هويتهید» بأنه «تقدّم كيفي»"'. فإذا 
كان في الإنسان الغربي شيء من «فاوشت»» فلاأنه قد خحلق وججهز خلال 
الصدامات الروحية والسياسية الكبرى التي شهدتها العصور الوسطى. وبدون 


Claud Adrian Helvetius: De L'homme... أنظر : «هلفيتوس»‎ )1۰( 

)١١(‏ يقول الرسام: «أنا ضد الأشياء الألية والمعادلات الكيميائية... أنا أحب ا عصور الوسطىء 
أحب فيها فنون التطريز وفنون النحث «أنطر جان أرب»: 

Jean Arp: On Arp: Poems, Essays, Memories...(New York: Viking Press, 1972). 

أما عن الفيلسوف» فانظر «نيقولاي برديائيف»: 

Nikolai A. Berdyaev:«Man and Machine», the Bourgois Mind and Other Essays 

(Freeport, NY: Books for Libraries Press, 1966). 

Kenneth Clark: Civilization: A Personal View (New York: »نيٽ ارك«‎ :رظiî‎ (۱۲) 

Harper& Row, 1970). 

Alfred North Whitehead: The Future of Religion (r.p., n.d). أنظر : (هويتهد»‎ (9 


٤ 


العصور الوسطىء لم يكن العصر الحديث ليكون على الأقل بالشكل الذي غرف 


به إلآن؟', 
الفن والتاريخ 


إن الفن - بمعنى من المعاني - خارج عن الزمن وخارج عن التاريخ. قد يكون 
له صعود وهبوط› ولکن لیس له تطور ولا تاریخ بالمعنی العادي للمصطلح. ليس 
في الفن احتواء «للمعرفة» أو الخبرة كما في العلم "© فمنذ العصر الحجري 
حتى اليوم» لا نرى أي زيادة في القوة التعبيرية للفن تحققت عن طريق التطور. 


للحضارة» عصرها الحجري وعصرها الذري. أما الثقافة» فليس فيها تطور من 
هذا القبيل. من وجهة النظر الحضارية يعتبر العصر الحجري الحديث تقدماً على 
العصر الحجري القديم. أما من وجهة نظر الفن» فإن العصر الحجري الحديث 
يعتبر إنتكاسة. ففنون العصر الحجري القديم» برغم أنها أقدم بعدة آلاف من 
السنين» إلا أنها أكثر إثارة وأكثر أصالة عن فنون العصر الحجري الحديث. لقد 
سبق الشعر فن النثر في كل مكان» وبداً الناس بالغناء قبل رواية الحكايات» فلم 
يكن الشعر في حاجة إلى خبرة ولا إلى نموذج يُحتذى. وسوف نرى فيما بعد 
أن هذا الاستقلال عن الزمن ينطبق أيضاً على الأفكار الأساسية فى الدين 
والأخلاق. وتوجد ادل على أن کل دين کان فی بدایته ااا ا ولکن 
أصابه التدهور بعد ذلك في الممارسة (وهذه هي «نظرية ما قبل الوحدانية» كما 
قدّمها مۇلفون أمثال «لائج» و«(شمیت» و«(بروس» و(«کوبرز) وغیرهم) '. 


)١ ٤(‏ نحن هنا نفكر في العصور الوسطى الأوروبيةء فالعصور الوسطى بهذا المعنى لم تشمل العالم 
بأسره. فقد كان هناك رقعة من الارض تمتد من الهند الى أسبانيا تزدهر فيها الحياة والحضارة 
الإسلامية. 

)٠١(‏ في العلم - كل شيء مختلف. فالعلم قائم على الاستمرارية» فإذا لم يكن العلم مزوداً بوسيلة 
الذاكرة أو الكتابة فلا علم هناك ولا حضارة. التقدم يتألف من القدرة على التذكر وعلى 
الاستمرار. 

)١(‏ أنظر: «أندرو لانج» 

= Andtew Lang: The Making of Religion (New York: AMS Press, 1968). 


o 


و و و 2 mm‏ 


ونستخلص من هذاء أن «تاريخ الثقافة» مفهوم متناقض» وأن ما يمكن كتابته في 
هذا المجال هو مجرد جدول زمني بالوقائم الثقافية. 

يقول «جاك رشار»: «منذ اكتشاف النقوش والتماثيل الفرعونيةء التي ترجع 
إلى أربعة آلاف - حمسة آلاف سنة» تم الاعتراف بأنها ذات قيمة فنية حقيقية. 
ويجد بعض الفنانين المعاصرين إلهاماً لأعمالهم الفنية في هذه النقوش القديمة 
على جدران المقابرء وفي التماثيل الرقيقة المصنوعة من الطين الصلصال أو 
الرخام أو الذهب أو الألبستر. هذا الفن نجده أحياناً دقيقاً ناعماً (في عصر 
«تحتمس الثاني» و«تحتمس الثالث»)» وأحياناً رائعاً وقوياً ركما في عصر 
«خوفو»)» وأحياناً أحرى واقعيًا وأقل ره٠ية‏ (كما في عهد «إخناتون)". 

كانت أمريكا عند اكتشافها - من الناحية الحضارية - متخلفة من خحمسة إلى 
ستة آلاف سنة عن العالم القديم.. لم تكن في ذلك :الوقت قد لحقت بالعصر 
الحديدي“'. لكن هذا المقياس الزمنيّ لا يمكن تطبيقه على الفن الأمريكي. 
ففي معب «بونامباك» موم سه8 - الذي كان يحوي أقدم الرسوم في القارة. 
الأمريكية - نصادف لوحات جصية ذات جمال باه ولقد عرض في باريس 
معرض كبير لفن النحت «الماياوي» في سنة ٦۱۹1ء‏ قذّم صورة جيدة لثقافة 
غنية لم يسع لها «الوقت» لتصبح حضارة. وقد علق أحد زوار المعرض بالتعليق 
الاتى: 


هذا الفن الجاد الرقيق الذي اتسع مجاله التعبيري من البساطة 
المدهشة إلى الأسلوب «البار وكي» الحافل برخرفيته» قد بقي سراً حتى 


Wilhelm Schmidt: The Origin and Growth of Religion: Facts :(تqn وو للم‎ = 
and Theories.. (New York: Cooper Square Publishers, 1972). 
James S.N. Prous: From Shadow to Promise, Old Testament :(سوgرإ‎ سnıج)و‎ 
Interpretation from Augustine to Young Luther (Cambridge: Bailknap Press of 
Harvard University Press, 1969). 

Jacques Risler: La civilisation arabe (n.p., 1.4). (lı) أنظر : وجاك‎ (AY) 

)۸( أنظر: «ه. ج. ولز» 

H.G Wells: Short History of the World.. (New York: Pelican Books, 1946). 


۲۹ 


اليوم. فلم يتمكن واحد من الناس أن يشرح لنا كيف انبثق هذا الفن 
حوالى القرن الرابع في غابات «بيتن» ١ء۴‏ و«شياباس» كممهنط٤.‏ 
وهو فن مكتمل في منطقة حافلة بمراكز مهيبة لممارسة الشعائر 
الدينية» ومعابد مقامة فوق أهرامات بتماثيلها المزخرفة وكتاباتها 
الهيروغليفية. .يتألف معرض باريس لتماثيل «المايا» من بعض 
النماذج الجميلة: فتوجد النقوش المنمدمة» والتماثيل الصغيرة من 
الحجر الصلد» وأقنعة من الرخام الصناعي» كأن كل شيء يريد أن 
يول إلينا رسالة من الماضي.. ونستطيع أن نلمح أتجاهين يكادان 
أن يکونا متضادین في فن النحت عند «المايا»: الاتجاه الأول معن 
اة افر اة لدان الي دات ا اكا 
والثاني» تسود فيه الرؤوس. في الاتجاه الأول» نجد فن الطقوس 
الدينية وهو قائم على أساس مجموعة كاملة من التقاليد.. والأسلوب 
الفني في هذا الاتجاه يتناقض تناقضاً حاداً مع البساطة القصوى التي 
تدميز بها الرؤوس» خحصوصاً تلك التي صنعت من الرخام الصناعي» 
إنها أقنعة تنطوي على ألم وسكينة في الوقت نفسه» تنجاوز الواقعية 
إلى حد بعيد.. ولكنها تبدو كأنها صور لوجوه أشخاص. وتشتمل 
المجموعة على رأسين يتميران أكثر بعناصر تأثيرية» وهما منحوتتان 
على غرار الأسلوب «الباروكي»» يعثان نغمة حية في هذه 
المجموعة المتفردة في جمالها“'. 


يرى «نيتشه»» أن الدراما والتراجيديا «الهلينية» تمتّل أعظم الإنجازات في 


الفن» وأن الثقافة الإنسانية في أعلى صورها يمكن نسبتها فقط الى ما نسميه 
بالقافة الهلينية”'". «ولم يبلغ أحد من الشعراء المحدثين عظمة «هوميروس» أو 


(۱۹) مقتبس من مقال عن المعرض المذكور في باريس نشر في مجلة: 
.«Nouvel Observateur»‏ 


Friedrich Wilhelm Nietzsche: The Birth of Tragedy from :(4شتi)‎ Jlnع أنظر اول‎ (۲۰( 


the Spirit of Music and the Genealogy of Morals: An Attack, trans. Francis. 
.Golffing (Garden City, NY: Doubleday, 1956). = 


VY: 


التراجيديين الإغريق الكلاسيكيين»". واللغز مغلق: ففي فترة الهبوط 
الحضاري» يرتفع الفن الى قمته. ويرى «هيجل» أن اليونان القديمة کانت 
العصر الذهبى للفلسفة ". وكتب «روجر كايلويس»: «بالنسبة للفلسفة» اس 
دائماً ۔ کما كثيرون غيري - إلى نتيجة معينة وهي» أن الفلسفة بعد أفلاطون 
لم تحقق أي تقدم على الإطلاق» ولعل السبب كام في تاك الحقيقة ن الفن 
بطبيعته لا يستمر وإنما يبدأ دائماً من جديد"". فكتابات «شيشرون» الأخلاقية 
لا تزال صالحة الى اليوم» بينما كتبه عن تنظيم العمال أو نظام الدولة - وهي 
موضوعات ذات طابع حضاري نمطي -.أصبحت مفارقة تاريخية . ويوجد 
کتاب لکاتب رومانی مجهول بعنوان «ین‌ناآمطا واا 08» ویحتوي على بعض 
الرسوم الهامة لأسلحة حربية. هذا الكتاب لم تعد له سوى قيمة تاريخيةء ولكننا 
ل چ أن نقول الكلام نفسه عن کتاب «سنیکا) المعنون «(في السعادة) ا 
غن شار «فرجیل). وتوجد أمثلة أخری» كآلة «الهارب» أو آلة مثيلة سابقة عليها 
مباشرة» تنتمي الى الألف الثالث قبل الميلادء وكذلك ال«مانيرشر) uاطوم N1‏ 


= ویقول «ما ر کس») کلاماً من هلا القبیال عن کن الع اف ااا جج رى اها تال وماج 
ومعايير لا يمكن الارتقاء إليها»» وييدو أن «ماركس» وقد طغى عليه تأثيره لم يستطع أن يفهم 
المعنى الحقيقي لعبارته تلك» أليست الثقافة انعكاساً لالحضارة وأبنيتها الفوقية؟ فإذا 
الأمر كذلك» فکیف يتستی لا أن نقحدث عن «النماذج التي لا يمكن الارتقاء إليها» وقد 
أنتجها مجتمع يملك العبيد!؟ 
)۱( أنظر «أندر André Maurois: The Art of Writing, trans.. (New York: ..flgjaa 4y‏ 
Dutton, 1960).‏ 
(۲ أنظر George W.F Hegel: Lectures on the History of Philosophy, trans.. «Jı»‏ 
(New York: Humanities Press, 1966).‏ 
(YT)‏ أنظر «روجر کایلویس): ط1 Roger Cailois and Gustave Edmond Van Grunebaum,‏ 
Dream and Human Society (Berkley: Univ - California Press, 1966).‏ 
هذا المطبوع مبئي على أعمال مۇتمر تحت اسم «الحلّم والمجتمع الإنساني» احتضنه 
ونظمه مركز الشرق الأدنى بجامعة كاليفورنيا (من ۱۷ - ۲٣‏ یونیو .)۱۹٩۲‏ 
)4( أنظر «ما ر کس تليو شر( Marcus Tulius Ciceron: De finibus Bonorum et‏ 
malorum, trans.. (London: W. Heinemann, 1914), and idem, De senectute, de‏ 
amicitia, de divinatione, trans.. (London: W. Heinemann, 1914).‏ 


A 


وهي مجسوعة من القصائد اليابانية» تحتوي على ألف قصيدة (معظمها من النوع 
الغنائي) تعتبر حتى اليوم أحد روائع الشعر العالمي". لقد حدث في القرن 
العاشر الميلادي (قلب الليل المظلم) أن يبلغ الفن كماله» فأبدع أغا ذات 
جمال وانسجام لا يبه جمال أو انسجام آخر.. «هذه القمم الجبلية الشاهقة في 
وسط مجموعة من المنازل الصغيرة»"". إن مسرحيات «سوفوكليس» 
و«أسخيلوس» المأساوية» يمكن وضعها في أي عصر من العصور لتناسبه» ولا 
يحتاج منها شيءِ للتغییر سوی ملابس الممثلين. لقد ألفى «(يوربیدوس») 
»uripiںE‏ مسرحیة «نساء تروجان)» ٹم آلف «سارتر» مسرحيّة بنفس العنوان. 
وهكذا في إطار الفن يمكن لفتانين» يفصلهما عشرون قرناً من الزمن» أن يكونا 
مولّفین مشار کين في عمل واحد» فنکتب عنهما هکذا: «نساء تروجان)“ 
تالف «یوربیدوس» و«سارتر». ولکن هذا لس اف العلم. فماذا بقي لنا من 
طبيعيات «أرسطو»ء أو من فلك «بطليموس»» أو من طب «جالينوس»؟ لقد 
تحدث (برتراند رسل» عن غل من اعمال «ارسظطرة في مجال العلم وهما 
«الطبيعيات» و«عن السماوات»» فقال: في ضوء العلم الحديث لا توجد جملة 
واحدة في أي من هذين الكتابين تعتبر اليوم صحيحة“". فمثلاً في كتاب 
«أرسطو» ت السماوات»» يشرح لنا أن جمیع الأشياء تحت القمر تخضع للحياة 
والموت (الكون والفساد)» بينما كل شيء فيما فوق القمر لا يولد ولا ييلى 


(٭۲( أنظر The Manyoshu: The Nippon Gakujutsu Shinkokai: translation of (gila‏ 
One Thousand Poems with the texts in Romaji.. (London: Columbia University‏ 
Press, 1965).‏ 
() 4 يعتبر المؤرخحون القرن العاشر قرن ظلام وبربرية کالقرن السادس» والسبب في ذلك ھم 
بأحذون الأمر من وجهة نظر التاريخ السياسي» فإذا قرأنا ما يسمیه «بوشکین» كتاب الفن نأحذ 
انطباعاً آحر مختلفاً» فعلی عکس کل ما نتوقع استطاع القرن العاشر أن يبدع أعمالاً تساوي 
في إبهارها ونجاح تكنيكها وجمالها أعمال أي عصر آخر.. بل إن عدد القطع الفنية في هذا 

Civilizatioص.. العصر تفير الدهشة: أنظر «كنيث كلارك» في كتابه: .34 .ص‎ 
The Trojan Women, Adopted by Jean- Paul Sarter, rans.. «(ùlجgرت‎ sli) أنظر‎ (YY) 
(New York: Knopf, 1967). 
Bertrand Russell: A History of Western Philosophy. أنظر : «برتراند رسل»‎ (YA) 


۹ 


(أبدي). أو تفسير «أرسطو» للجاذبية حيث يقول: إن كل شيء له «وضعه 
وضعه الطبيعي وهر سطح ا فهل یمکن لهذه النظرية ان تقف امام 
نظرية «نيوتن» في (الجاذبية»؟ 

يتدفق الفن من المناطق المتخلفة الى المناطق المتقدمة في .العالم» فهو يتجه 
من الشرق الى الغرب أو من الجنوب نحو الشمال. أما العلم» فإنه يتخذ مسارا 
عكسياً. والأشياء عادة ما تقحرك من مناطق الضغط العالي الى مناطق الضغط 
المنخفض. ومن ٿم نسحد الموسيقى الشرقية» وموسیقی الهندوس الشعبية» 
والرقصات الافريقية» وفنون جزر الاقيانوسة تخترق الغرب ". 

ع ء ف٤‏ 

إن فن الاقيانوسة - وهي منطقة تعتبر من أكثر المناطق تخلفا في العالم - قد 
المماثلة من المناطق التي يسمونها مناطق متقدمة في العالم. 

أن الخصارة القرة ست محف اما هة عدرق عدا القن الاميل :وقد 
أر اكتشاف الفن الافريقي على تطور الفن الأوروبي والأمريكي الحديث»› 
ويمكن اعتباره - إلى حد ما - مصدراً من مصادر الح ركة الثورية في الفن الغربي. 
وفي الوقت نفسه» لا نستطيع أن نعقد مقارنة جادة بين أوروبا وأفريقيا في ما 
يتعلق بالعلم والاقتصاد والتكنولوجيا والتنظيم - فهي مقارنة غير ذات موضوع. 


Aristotle: On the Heavens, trans... (London: W. Heinemenn, n.d.). «bjs : أنظر‎ ۲ ۹) 

)٠١(‏ الفكرة نفسها تشير إليها هذه المقعطفات التالية عن رحلة في أفريقيا: «لقد بدأت أشهر 

المعارض الفنية مؤخراً تعتبر أن من أبرز المعروضات تلك الأعمال المحفورة على حشب 

الأبنوس التي يقوم بصنعها - على السليقة - أبناء قبيلة «اكوندي» (بتنزانيا) الذين يعيشون 

تحت سقوف من قش القصب في بيوتهم المتواضعة على طول الطريق نحو دار السلا 

يصنعونها يإبداع لنم يسبق له مثيل. هؤلاء الفتانون يعكسون في تماثيلهم الأبوسية الصراع 

بين الخير والشرء العلاقة الوثيقة بين الحياة والموت» الأفراح والأتراح» الصدام والانسجام... 

إن مواطنيهم الآخحرين في تنزانيا يكتون لهم كل الاحترام بسبب فتهم» وللاعتقاد المستقر في 

عقولهم من أن قبيلة «ثاكوندي» تمتلك تلك المهنة الرهيبة والقوة التي امتلكها السحرة 
القدماء. 


تقول «إلي فور»: «إن قناعاً أفريقياً من ساحل العاج شأنه كشأن لوحة جصًية على 
سقف كنيسة «سيكستين) يثير في نفسي الدهشة الحسية)'". وكان المهرجان 
الدولي للفن الافريقي - الذي انعقد في «داکار» سنة ۱۹٩٩‏ - حَدثاً من الطراز 
الأول في حقل الثقافة. وفي الوقت تفسه» لم يكن المعرض الصناعي الجاري 
الأفريقي ليلقى حتى مجرد الاهتمام بالنظر إليه. فإذا كانت أفريقيا معخلّفة من 
وجهة نظر العلم والتكنولوجياء فإنها ليست كذلك في ق الإطلاق. 
فالفن لا يعترف «بالمتخلف») و«المتقدم) .إن أفريقيا السوداء قوةٌ ة عظمى في حقل 
الموسيقى الفلكلورية وفي الفن والرقص. 

لعل غابات «إریان الغربية» هي أفضل متحف طبيعي محفوظ للثقافة الإنسانية 
(في ما قبل ا الحضارة هنا لم ا خحطوة فيما ورأء العصر الحجري»› 
ولكن ما هو شأن الثقافة؟ الإجابة على هذا السؤال يقدمها أحد المبشرين» الذي 
قضى هناك أكثر من عشرین عاماًء يقول: «إن الشعور بالجمال قوي بين هؤلاء 
الناس البدائيين» وأعمالهم الفنية ذات قيمة متميزة. وقد أت عنها بخ الكتب 
ولکنھا لم تستطع أن حقيقة ما في هذه الأعمال من تنوع وثراء. توجد 
تماثيل رائعة من الحجر والخشب» كما توجد رسوم ونقوش وتماثيل صغيرة 
ذات جمال أخاذ. أما رقصاتهم ذات التصميمات المعمّدة في ملابسهم البديعة 
فتمثل مشهدا يفوق التصديق). 

فهل لنا أن نقول: إن العلماء ينعمون الى عصرهم فقط أما الشعراء فإنهم 
ينتمون لكل العصور؟ 


موضوع الثقافةء موضوع ثابت هو لماذا نحيا؟ اا الحضارة» ف فهي تقدم 
يتعلق بسژال آخر هو: کیف نحیا؟ الأول سؤال عن معنی الحياة» والثاني عن 


Elie Faure: History of Art, trans. Walter Pach, Vol.5: The Spirits (رgف انظر «إيلي‎ (۳۱1) 
of the Forms (London: Harper & Brothers, 1930). 


۲۳ 


كيفية هذه الحياة. ويمكن تمثيل الحضارة بخط صاعد على الدوام» من 
اكتشاف النان مارا بالطواحين المائية» والحديد والكتابةء والآلةء حتى الطاقة 
الذرية ورحلات الفضاء. أما الثقافة» ففي بحث دائب يعود الى الوراء ثم يبدأ من 
جديد. إن الإنسان كموضوع للثقافة» بأخطائه النمطية وفضائله وشك وكه 
وخطاياه» وكل ما يشكل وجوده الجراني» بيرهن على أولويته الفائقة» ونستطيع 
أن نقول أيضاً: وعدم قابليته للتغيير. 


إن جميع المعضلات والمشاكل المعروفة اليوم كانت معروفة في الأخلاق 
منذ أكثر من ألفي سنة مضت» فجميع معلّمي البشرية» سواء كانوا أنبياى 
كموسى وعيسى ومحمد (عليهم السلام)» أو غير أنبياءء مثل «كونفشيوس) 
و«جوتاما بوذا» و«سقراط» و«کائت» و«تولستوي» و«مارتن بوبر» - وهم يمثلون 
أحقاباً من الزمن تمتد من القرن السادس قبل الميلاد حتى العصر الحالي (لُوفي 
«مارتن بوبر» مثلاً سنة )۱۹٦٩‏ - جميعهم موا البشرية الأحلاق نفسها. إن 
الحقائق الأخلاقية حقائق ابتة”"“ وهي بذلك تتميز عن القواعد والنظم 
الاجتماعية وأساليب الإنتاج. والسبب في ذلك يرجع إلى أن «لغر الائسانية) قد 
با في لحظة الخلق» تلك «المقدمة السماوية» أو الفعل الذي سبق تاریخ 
الانسانية كله. وليس في مقدور العقل أوالعلم أو الخبرة في حد ذاتها أن تساعدنا 
في الاقتراب أو الفهم الأفضل لهذه الأمور كلها. لقد نطق عيسى (عليه السلام) 
بالحقيقة وهو طفلء ولم يكن يزيد إلا قليلاً عن سن الثلاثين من عمره عندما 
حكم عليه (بالصلب)» ولم يكن في حاجة الى معرفة أو خبرة لتحصيل رصيده 
من الحقائق الكبرى عن الله والإنسان» لاأن هذه الحقائق لا يمكن الوصول إليها 
عن طريق المعرفة أو الخبرة. أليست هذه الحقائق تخفى عن الحكماء 
والمتعلمين ولكنها تنكشف للب طاء؟""“ 
(۳۲) في العالم الواقعي (الخارجي) كل شيء مختلف: فالتغير هو قانون الحياة الاقتصادية. أنظر 


John Kenneth Galbraith, The New Industrial State «ڻılربllج «جون کنیٹ‎ 
(Boston: Houghton- Miffin 1967). 


(۳۲۳) أنظر إنجیل لوقا: ۱٠١‏ ۔ .۲١‏ 


۲ 


إن الوصايا الأحلاقية الجوهرية لا تتأئر بالزمان والمكان أو الظروف 
الاجتماعية» فعلى عكس ما نراه في النظم الاجتماعية والسياسية من اختلافات 


کبری في درجات تطورها - وحتى في رموزها الدينية وعقائدها - نجد تماثلاً 


عجيباً للمبادىء الأحلاقية في أنحاء العالم. إن «إبكتيتوس» و«ماركوس 
آوزلیوشس اخذهما عد والثاني ملك» كانا يعظان بالتعاليم الأخلاقية نفشها 
وکات قا ا إن الاختلافات في فهم الخير والش المسموح 
والممنوع» تصادفنا فقط في المسائل الأقل أهمية. وما يعدم إلينا عادة من أمثلة 
عن استناد المعايير الخلقية الى ظروف تاريخية وغيرها» لا تتصل على الإطلاق 
ا في الأحلاق وإنما فقط بما يتعلق بالأحلاقيات والسل وكيات 


الرسمية”". أما في أهم المسائل» فتستطيع أن تجد توافقاً مؤكداً بل تطابا"". 


هذا التأكيد يتحقق عند «كالت» في مبدئه المشهور «الالتزام المطلق) وهو 
مبداً موجود عند المفكرين الأقدمين ضا وقد عژفه «کالْت») ل مرة فی کتابه 
ا ميتافيزيقا الأحلاق» كما يلي: «إعمل فقط وفقاً لمبداً ترید ُن یکون قانوناً 


)۳٤(‏ بالرغم من أن الناس يتحدثون حديثاً مختلفاً عن ماهية الألوهية ولكنهم رغم ذلك يفهمون 
جميعاً ماذا يريد الله منهم أن يفعلوا. أنظر «تولستوي»: 

Leo Tolstoy: Thoughtson God, the Complete Works.. Vol.16 (New York: AMS 
Press, 1968). 
Marcus Antonius Aurelius: Meditations, trans.. (London: (gal أنظر «ما رکرو أو‎ )۳( 
Dent, 1967). and Titus Lucretius Carus: The Discourses of Epictetus, 
trans...{(Chicago: Encyclopaedia Britanica, 1955). 
بعض هذه المبادىء تشتمل على الآني: قل الحقء تجتّب الكراهية» كن بسيطاً متواضعاًء‎ )۳٠( 
أنظر الى الآخرين على أنهم مثلك» تطلع الى الحرية» دافع عن حقوقك وحقوق الأخرينء‎ 
اسم لكسب عيشك» احترم عمل الآخرين» احترم والديك وكبار السن» أو بوعودك‎ 
والتراماتك» إحم الضعيف» تودد الى الناس» لا تسعد بشقاء الناس وفشلهم لا تحسد‎ 
الآخرين على ما أصابهم من نعمة أو نجاح» لا تكن مغروراً ولا مقكبر» كن صابراً عند‎ 
المرض» لا تتملق الأقوياء ولا تقهر الضعفاءء لا تحترم الناس بسبب بشرتهم أو لرائهم أو‎ 
لأصلهم» ليكن لك رأي حاص بك» كن معتدلاً في تعاطي المسرات» لا تكن أنانياً.. الخ.‎ 

فهل تتغير هذه المبادىء وفقاً لظروف النظام الاقتصادي؟ 


ا 


1 


عاماً»» ثم عرفه بعد ذلك في كتابه «نقد العقل الخالص» فقال: «إعمل بطريقة 
يكون فيها المبداً الذي أردته صالحاً لأن يكون مبداً لتشريع عام»"". وعندما 
ؤل «طاليس» - وهو أحد الحكماء الإغريق السبعة (ولد في ٦۲٤‏ ق.م.) - 
كيف نحقتق حياة أكثر استقامة» فأجاب: «عندما لا نفعل ما نستهجن فعله من 
جانب الآخرین»*“". وعبر حكيم آخر هو «بیتاكوش) عن المبداً نفسه في 
الكلمات التالية: «لا نفعل ما نؤثب الغير على فعله)". وقال «شيشرون» في 
روما القديمة: «كل ما تأخذه على الآخرين يبغي أن تتجنب فعله أنت 
بنفىپك»'“. أما المفكر اليهودي «هيليل» 1ء!!:11 - الذي عاش في فلسطين في 
وقت معاصر تقريباً لفترة المسيح - عندما سأله أحد الغشركين ليفسر لهم 
باحتصار جوهر الدين» فأجاب «ما لا تريد أن بُفعل بك لا تفعله بجارك). إن 
التوراة في مجموعها تنبع من هذا المبدأء وما عدا ذلك فشروح وتعليقات. 
الحكمة نفسها كان يعلمها «كونفشيوس» في الصين» وهو معاصر ل«بوذا) 
و«فيثاغورس: «ما لا أريد أن أفعله بنفسي لا أفعله للآخرين)"“. المبداً نفسه 
الذي عبر عنه المسيح في كلماته المشهورة: «إفعل بالآخرين ما تحب أن يفعله 
بك الأخحرون)"“. 


Immanuel Kant: Foundations of the Metaphisics of Morals, نٽ«‎ Jil» أنظر‎ )۳۷( 
trans...([ndianapolis: Bobbs-Merrill, 1969), and idem, the Critique of Pure 
Reason, trans...(Chicago: Encyclopaedia Britanica, 1955). 
Diogenes Laertius: Lives of Eminent Philosophers, انظر «(دیرجینس الاير ڌ(‎ )۳۸( 
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الفتان والخبرة 


لا يوجد تطور في حياة الفنء ولا تطؤر فى حياة الفنان» فكل فنان يبدا من 
ی اا کم مھ ان ای کو کن ل ان ل م ی اید 
غيره» بل خبرته الخاصة. أما في العلم» فإن خبرات الآخرين وتراكم الخبرة شرط 
أو افتراض سابق. إن خبرة الحرين ن التي تستخدم ف RR‏ 
والأكاديية أو يكامة راحدة مؤت القن 


لقد مارَسَ «بیکاسو) الرسم» فمر بمراحل فّه التكعيبي» والتكعيبية الجديدة» 
والتأثيري» والسريالي» والواقعية الجديدة. ومع ذلك لا نستطيع أن نتحدث عن 
تطور أو تحشن أو تحولِ من كمال أقل إلى كمال أكشر» شأنه في ذلك شأن 
الثقافة كلهاء فهنا أيضاً دراما البحث المستمر والحيرة. 


هذا الفن المبدع الذي لا يخضع للخبرة أو التاريخ» هذه الخصائص الإنسانية 
للفن تسلمنا للنظر في بعض الحقائق الهامة. ففي العلم نجد علْماً للكبار وعلماً 
للأطفال. ذلك لأن فهم العلم واستيعاب منتجاته واستخداماته العملية تعتمد 
على التعليم والسن والخبرة. ولكن لا توجد موسيقئ للكبار وموسيقى للصغار. 
وقد أظهرت الاخحتبارات التي أجريت على أعمال «باځ) و«موزار») و«بتهوفن» 
و«دبوسى» و«شوبان»» أن الأطفال مثل الكبارء إما أن يفهموا أو لا يفهموا 
ا الكلاسيكية. وتستخدم مجموعة «بتهوشن» الشهيرة المكوّنة من ٠۲‏ 
«سوناتا» - وهي الأفضل في نوعها في تاريخ الموسيقى - تستخدم كأداة لتعليم 
«الكونشرتو» للطلاب الصغار كما تستخدم كمقطوعات موسيقية يعزفها عازفو 
البيانو الجادين. لقد بدا «بيكاسو» الرسم وهو في السن الثانية من عمره» حتى 


قبل أن بحسن الكلام. وكان «أوثيد» يتحدث عن الشعر سداسي التفعيلات عندما ‏ 
کان نظراؤه من الأطفال ينطقون أولى كلماتهم. وألّف «موزار» بعض مؤلفاته 

الموسيقية في «الكونشرتو» وهو لا يزال في السادسة من عمره. فالفن ليس معرفة . 
إنما هو و فهم بالقلب ٠ e‏ ) من الفلا 


o 


ا 9 ذلك الى عشرة أعوام من التعليم الأكاديمي لكي يتعلم هذا الفن. أريد 
أن أقول الفن متاح لكل إنسان» وأن مهارة معينة أو تعليماً معيتاً ليس 
ضرورياً»“. مثل هذا التفکیر یذ کرنا ب«تولستوي» ر في «ياسنایا بولینا) 
حیث اعتاد أن يناقش مع الأطفال أعمق المسائل الدينية والأحلاقية“. إن فهم 
الفن والدين والأحلاق لا يأتي من الذكاء والمنطقء وإنما يأتي من الحياة 
الجوانية للإنسان. فلا يوجد هنا منطق أمام منطتى آخر» وإنما قلب وروح يإزاء 
قلب وروح آخَریْن. 

إيراد الحقائق السابقة مقصود به أن بُحدث انقلاباً في مفهومنا عن «التطرر» 
في القافة الإنسانية. فالنقافة لا تطؤر فيهاء والإنسان هو العنصر الثابت في تاريخ 


العالم. 


Andreas Franzke: Dubuffet, trans.. (New York: Abrams, کي«‎ jil أنظر «أندر ڀا‎ (( 

1981). 

)٤٥(‏ کان «ليو نیقولافیتش تولستوي» يناقش مع مجموعات الأطفال في «ياسنايا بولينا) هم 

المشاكل في الحياة الإنسانية التي قام بمناقشتها مع أتباعه. . كانت کل فکرة ثناقش وتعالج 

وتشرح وئبسط ثم يکنبها ليو نيقولافيتش في شكل مقبول في كل عقل. أنظر بيتروف» 
تولستaي‏ .)0.4 Petrov, Tolstoy (n.p.,‏ 
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الدراما والطوييا 


لا توجد طوبيا واحدة ‏ بما في ذلك 
الاشتراكية العلمية المزعومة ‏ تتعامل 
مع المشكلة الأخلاقية. فالطوبيا أبعد 
ما تكون عن الخير والشر وكل شيء فيها مخطط. 


المجتمغ المثالي 


[ هل يأتى الشرّ من الداحل.. من الأعماق المظلمة في نفس الإنسان» أم أنه 
يأتي من الخارج.. من الظروف الموضوعية للحياة الإنسانية؟ هذا السؤال يقسم 
الناس إلى طائفتين كبيرتين: المؤمنون والماديون. يعتقد المؤمنون أن الخير والشر 
كلاهما موجود في الإنسان. ومن تَم» فإنهم ينكرون القسوة لأنها موججهة إلى 
الخارج»› فهي قتال مع شر خيالي لا وجود له. إنما یجب توجیه القسوة إلى 
أنفسنا على هيئة ندم أو تقشف. إن التأكيد على فكرة أن للشر وجوداً خارجياء 
وأن الإنسان يكون شريراً لأن الظروف المحيطة به ظروف سيئة.. هذا التأكيد 
على أن الإنسان نتاج ظروفه الخارجية یعتبر» من وجهة نظر الدين» اثر الأفكار 
التي حطرت في العقل البشري إلحاداً ولاإنسانية. هذه الفكرة تختزل الإنسان إلى 
مجرد شيء.. إلى خادم تعيس لقوى خارجية آلية عمياء. «الشر بداخل الإنسان» 
و«الشر في البيئة الإجتماعية)» عبارتان متعارضتان تطرد إحداهما الأخرى. إنهما 
یتوازیان مع ظاهرتين أحريين بينهما تعارض وصدام ألا وهما: الدراما والطوبيا. 


الدراما حدَثٹ يقع في النفس الإنسانيةت أما الطوبياء فحدث يقع في المجتمع 
الإنساني. الدراما هى أعلى شكل من أشكال الوجود الممكن في هذا الكون» آما 
الطوبياء فهي حلم أو رؤيا لِلْجئة على الأرض“. فلا توجد دراما في الطوبيا ولا 


(۱) مصطلح «طوبيا» مستعمل هنا بمعناه الأصيل کرژیا لنظام مثالي» لمجتمع إنساني على غرار 
مجتمع الحيوان الكامل كما نشاهده في خلايا النحل وأسراب الجراد وكثبان اللمل.. الخ. 
(ه) في تاريخ الفلسفة الإسلامية ترجم مصطلح طوبيا إلى «المدينة الفاضلة» .كما نعرفها عند 
«الفارابي» مث ولكن آثرت ترجمة المصطلح اه۲ إلى «طوبياء لسببين أولهما: إقراره في 
مجمع اللغة العربية في «المعجم الفلسفي» المدشور بالقاهرة ۹۸۳١ء‏ وثانيهما أن إضافة 
«الفاضلة» إلى المصطلح قد يكون مدعاة إلى تضليل الفكر. كذلك نود أن نلفت النظر إلى 
أن «المثالية؛ منسوبة إلى المجتمع الطوباوي ليست شيعا عظيما كما يتبادر إلى ذهن 
القارىء فالمثالية في لقافتنا الشرقية شيء جميل ومحبوب» ولكنها في العقل الغربي مرتبطة 
بالخيالي والمستيحيل» فبينما نحن كبر المثالية في الأخلاق رالسلوك يسخر منها الفربيون» 
فإذا وصفوا شيعا بأنه مثالي فإنهم يقصدون أنه حيال يستحيل تطبيقه في الراقع (المترجم). 


۳۹ 


طوبیا ق الدراماء إنما هو صدام بین الإنسان والعالم وبين الفرد والمجتمع 
فلنستعرض ما قاله «أفلاطون» في جمهوریته* 


لتخيل أسس الجمهورية.. هذه الأسس هي احتياجاتنا.. ولكن» كيف ستوفر 
لنا الجمهورية كل هذه الاحتياجات؟ ألا يجب أن يعمل بعض الناس في الزراعت 
ويعمل بعضهم في البناء والبعض الآخر في النسيج.. كل واحد يؤدي - من أجل 
الآخرين - الوظيفة التي يستطيع هو وحده أداءها.. فعلى الجنود أن يكونوا أشداء 
على أعدائهم ورحماء على أصدقائهم» ولكي يكتسبوا هذه الخصائص - أعني 
الغلظة والرحمة - عليهم أن يكونوا أيضاً فلاسفة» حتى يمكنهم أن يفرقوا بين 
الأعداء والأصدقاء. ولکی یکونوا مُدافعین اُشداء عن دولتهم ١‏ بد من تعليمهم.. 
والبداية في التعليم هم فيه.. وعادة ما تكون قصصاً خيالية» ولذلك» على 
الدولة أن تراقب عمل المؤلفين الذين يكتبون هذه القصص.. ومن حق الحكام أن 
يكذبوا لصالح الدولة. ولكن لا ينبغي السماح لغيرهم بالإقدام على الكذب.. 
ولأنه ينبغي على المرؤوسين طاعة رؤسائهم» لذلك» يجب حذف أي جزء من 
الكتب تقول بعكس هذا. بينما ينبغي تصوير الآلهة والأبطال بأنهم حائزون على 
أعلى درجة من اشل.. ويجب منع جميع الألحان الموسيقية الحزينة الناعمة 
الكسول» واستبدالها بأغاني الرجولة والمارشات العسكرية.. شرب الخمر 
ممنوع.. ولا يجب أن يكون المواطن مريضاً أو تحت العلاج الطبيء لا يسشب 
بهذا ضرراً للدولة.. فالمواطن إما أن يعمل وإما ان يموت.. ولذلك فإن الإتفحار 
أفضل لمن طال مرضه» أو أنجب دُرَية مريضة.. وسيساعد التعليم في اختيار 


(۲) هذه الخصومة بين الدراما والطوبيا ليست خصومة نظرية فحسب. فأثناء «الثورة الثقافية) 
أوشاك الجن الي ون ارت فما كان يُعرض على المسرح لا علاقة له بالدراما جيث 
كانت تمنع المسرحيات التي تمشل.الحياة الشخصية أو العائلية. وكان الأبطال يُصڙرون على 
أنهم كائنات كاملة لا عيب فيها ولا أخحطاء, مثل هذا النوع من e‏ الأبيض والأسود) 
یستبعد أي صراع داخلي. 

(ه) يسوق المؤلف مثالا من جمهورية أفلاطون ريما لاعتبارها اول وطربب غرفت في تاریخ الفكر 
الإنساني (المترجم). 
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الحكام والجنود وفي اختيار أبنائهم» فإذا لم يكونوا قادرين على هذه الوظائف» 
يجب إعادتهم إلى طبقة المنتجين. بمثل هذا النظام من التعليم سيكون جيل 
المستقبل أفضل من الجيل الذي سبقه» كما نحصل على سلالات أفضل من 
النباتات والحيوانات عن طريق تنمية العناصر المختارة منها..". 

إن آلية الطوبيا كاملة ولكنها لاإنسانية. فإذا كانت الحرية هي جوهر الدرامأء 
فإن النظام والتماثل هما العنصران الأساسيان في الطوبيا. 


في بداية القرن السادس عشر» نشر «توماس مور» كتابا - رغم صِعّر حجمه 
كان يعتبر ‏ كتاب العصر - موضوعه «دولة مثالية في جزيرة طوباوية). الجزء الثاني 
من الكتاب يعتبر أكثر أهمية» وسنوجز محتوياته في العجالة التالية: جزيرة الطوبيا 
غل کل ت فن ست إلى ٤ه‏ مدينة كبيرة متماثلة في الحجم وأسلوب 
الحا وب باك دن اطق اريف بها سارل دراك الازراعة, شط غنال 
CS E‏ مكونة من ٤٠١‏ عضوأ» على راس کل منھا 
مضيف ومضيفة» ونح كل مجموعة عَبدان. ويعود عشرون عضواً من کل 
مجموعة إلى المدن بعد أن يقضوا سنتين في الأرض الزراعية. کک 
عشرون عضواً ا ليحلوا 0 في الأرض لمدة سنتين. وهكذا لا 
عمال زراعيون بصفة دائمة. ويفقس الدجاج بدون الأمهات» في نوع من 
الحاضنات. وكل واحد ببذل قصارى جهده لكي ينتج أكثر من الضروري 
اللمدينةء بحيث يمكن إشراك المدن الأحرى في فائض الإنتاج. وخلال فترة 
الحصاد» يساعد أكبر عدد من المواطنين لإنجاز العمل في أقصر وقت ممكن. 
والعاصمة - وهي مدينة «أمورتو» - تقع على نهر بالقرب من البحر. ولها نظام 
محصّن لموارد المياه.. البيوت كاملة النظافة ومصفوفة في صفوف منتظمة على 
جوانب الطرقات. والشوارع ذات اتساع واحد (بعرض ۲۰ قدما). ولا توجد 
أبواب للبيوت لأنها لا تحتوي على ملكيات خاصة. ويتغير السكان كل عشر 
سنوات بنظام الاقتراع. ويحافظ المواطنون على حدائقهم» وكل مجموعة من 


Plato: The Republic, trans. Paul Sharey (London: W.H. «(iطڻٺإأ)‎ رظړiî‎ (¥) 
Heinneman, 1946). 


البيوت تتنافس فى العناية بالحدائق. ويجب على الجميع» الرجال والنساء أن 
بتعلموا حرفة معينة» على رأسها البناء والحدادة والتجارة ونسج الصوف والكتان. 
وعلى كل أسرة أن تقوم يإعداد ملابسها بنفسهاء وهي الملابس نفسها في أنحاء 
الجزيرة» ولكنها تختلف فقط من حيث عمر الفرد» وفي المواسم» ومن حيث 
الجنس والحالة الزواجية. و كل أبناء الطوبيا يتبعون مهنة آبائهم. وعليهم أن يعملوا 
ست ساعات في اليوم» ثلاث ساعات في الصباح وثلاث بعد الظهر» يستمتعون 
فيما بينهما بساعتين بالراحة والغداء. ويذهبون للنوم الساعة الثامنة مساء فينامون 
ثمانيٰ ساعات. وفى العمل يستخدمون ملابس جلدية تدوم لمدة سبع و 
e‏ مکونة من ٠١ - ٠۰‏ عضو 

سهم حاکم. وعلی الاسرةان تراعي ألا يزيد عدد أعضائها أو ينقص أكثر مما 
يجب. فإذا زاد العدد أكثر مما یجب» توزع الزيادة على الأسر ذات العدد الأقل. 
ولكل ٠١‏ أسرة دار جامعة كبيرة» حيث يعيش الحاكم» فيحضرون على نداء 
النفير الذى يستدعيهم لتناول وجات الطعام معاً. وقد يسمح للأعضاء بتناول 
رَجَباتّهم في بيوتهم» ولكن هذا ليس شيا مرغوباً فيه» وإلى جانب ذلك» فان 
إعداد الطعام مضيعة للوقت. ويستطيع المواطنون أن يرحلوا في أنحاء الطوبيا 
ولكن بتصربح من الحكومة). 


مثل هذه الوقائحع تبدو أكثر من واضحة في بعض المجتمعات الحالية» حیث 
نجد فيها: حرية مكبلة «لصالح المجتمع»» عبادة الزعماء التنظيم الاجتماعي 
على أشدّه» إلغاء العلاقات الأسرية والأبوية» الفن في خدمة الدولة» الاختيار 
الداروني» القتل الرحيم» تعليم اجتماعي لا دؤر للأسرة فيه» سيادة الدولة على 
الفردء تقټل التقدم التقني»› مساواة الجنسين في التقسيم الاجتماعي للعمل› 
شيوعية الملكية» التطوع للعمل البدنى الجماعى» التنافس» جماعية ملكية وسائل 
الانتاج» التماثلء الرقابة..الخ. 


Sir Thomas More: Utopia, trans. Paul Turner (Baltimore: رر«‎ lموت‎ jJl» :رظنî‎ (&) 
Penguin Books, 1965). 
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تتعامل الدراما مع الإنسان» وتتعامل الطوبيا مع العالم. ففي الطوبياء يضمحل 
عالم الإنسان الداخحلي الهائل ليتحول إلى نقطة هامشية زا زائفة. فالافتراض المسبّق 
في الطوبيا هو أن الناس ليس لهم نفوس» ومن ثم لا توجد مشكلات إنسانية أو 
أحلاقية في الطوبيا. الناس هنا لا يخيؤن» وإنما يعملون في وظائف. إنهم لا 
يخيؤن لأنهم محرومون من الحرية. المواطن هنا ليس له شخصية» وبدلاً من 
ذلك ينسب إليه «سيكلوجية) قالمة على وظيفته في عملية الإنتاج.. بمعنى إنتاج 
نسخة من نفسه[التوالد]. الخير والشر لا معنى لهما عنده. إن أي طوبياء بما فيها 
الاشتراكية العلمية)» لا تُعنى بالمشكلات الأخلاقية» فالطوبيا أبعد ما تكون عن 
معايير الخير والشر» فكل شيء فيها مخطط. 

عند «ما ركس»» القضية النهائية في اتر هي الشيوعية» وفرة السلع کل 
شخص» تحقيق كامل للمتاع المادي“. أما عند «هيجل»» فالمعنى النهائي 
للتاريخ هو انتصار فكرة الحرية» أو بعبارة أحرى: الدراما"“. الاشتراكية» إسقاط 
قوانين العالم المادي على الحياة الإنسانية والاجتماعية. ففي رؤية الشيوعية 
للسلام الدائم يتمثل نهاية التطور في صور من العالم المادي ينتهي في مستقبله 
البعيد إلى (مجتمع بلا طبقات)» وهذا هو «قانون كلوسيوس» في «قصور الطاقة» 
مُطبتق على الحياة الاجتماعية. أما الدين» فعلى عكس ذلك لا يرى نهاية كل 
شيء في «قصور الطاقة» أو السلام الدائم» وإنما يراها في يوم القيامة والحساب» 
لا يرأها في المساواة المطلقة أو التوازن العام» وإنما في الدراما. 


الدراما» من حيث جوهرها وتاريخهاء هي نتاج الدين. أما الطوبياء فهي نوع 
من العلم. آلف «لمبرت کیوتلیت) e16‏ ۲٥ا14‏ کتابا في علم الاجتماع 
أعطاه عنوانا منطقيا هو «طبیعیات المجتمع). کل کلام فيه عن المجتمع يستند 
إلى نتائج علم الطبيعة وعلم الحيوان. 


Marx and Engels on Maltus: Selections from the writings of ( أنظر «فار بک وأنجاز‎ )٥( 
Marx and Engels dealing with the theories of Thomas Robert Maltus... 
(London: Laurence and Wishart,1953). 

George Wilhelm Friedrich Hegel: Lectures on Philosophy of . e : أنظر‎ (D 
History...{London: H.G, Bohn,1944). 
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توجد طوبيات سياسية» ا من أفلاطون مار ب«توماس مور»» و«توماسو 
. : ۷ 
کامبانیللا» و«فرانسوا فورییر» و«سان سیمون» و«روبرت آوین» و«ما رکس . 
ل«بیکون)“. 


إن التكنولوجيا والتقدم المزعومان ببنيان كل يوم آلات علمية وتقنية يفقد فيها 
الإنسان فرديته مقهوراً ويتحول إلى جزء من هذه الآلية. ويرى «ألدوس هكسلي»» 
أن إنسان المستقبل سيكون إنساناً صناعياً ناتجاً عن التكنولوجيا التي حلقها 
بنفسه. فبواسطة التقدمات التي تحققت في علم الجينات»› 0 یتم إنتاج 
الجنين البشري في معامل كبيرة وفقاً لنموذج تَحددَ تصميمه ا وسيساعد 
العلم في خلق كائنات بشرية كاملة التماثل» أي (نسخ مكررة من کائنات لن 
تکون لها مستقلة)» ولكنها تتمتع» پد من ذلك» بأفضل 
الخصائص ‏ . ویقوم الدکتور (دافید کلاین) ہeا×‏ اہ ۔ مدیر معھد طب 
الجينات في جنيف - بتجارب ينزع نواة من خلية بيضة ضفدعة واستبداله بنواة 

من ضفدعة أخرى» وبذلك يمنح الجنين الخصائص الجينية المرغوب فيها 
تکتمل القجارب» فسيكون من المستطاع خلال أربعين إلى خحمسين 
- وفقاً لکلام «د. كلاين» - إنتاج حيوانات وكائنات بشرية بخصائص 


Sir Thomas More: Utopia, in Ideal Commonwealths «g4 lag »سر‎ رظنÎ‎ (۷) 
(New York: Kennekat Press, 1968). 

Tommaso Campanilla: Civitas solis, in famous و«توماسو كامبانيللا)‎ 
Utopia...(New York: Tudor Publishing Co. 1937), 

François Marie Charles Fourier: The Utopia Vision Selected ss و«فرانسوا فور‎ 
Texts.. Love and Passionate Attraction.. (Boston: Bacon Press, 1917), 

Robert Owen: A New View of Society..(London: J.M. Dent and و«روبرت أو ين‎ 

Sons, 1927). 

Francis Bacon: The Advancement of Learning and New tO أنظر «فرانسیس بیکو‎ (RN) 
Atlantis (London: Oxford University Press, 1966). 

Aldous Huxley: Brave New World (London: Chatto and أنظر لدو س هڪسلي»‎ )٩( 
Windus, 1932). 
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تحدّدت سابقا. هذه النماذج المخالية يمكن أن تتطابق بعضها مع بعض . ويأخذ 
«ألدوس هكسلي» إمكانيات تكنولوجيا الطوبيا إلى مستوى السخافةء فيقول 
متهكماً: «في عام ٠٠٠١‏ سيحكم الأرض عالم جديد شجاع» مبادئه المساواة 
والتماثل والاستقرار. وسيكون علم البيولوجيا هو العلم الرئيسي في هذا العال» 
سيمكن الإنسان من الحصول (من الحاضنة) على كائنات بشرية متشابهة وفق 
معايير موحخدة. وسيعمل ا نفسهاء ویقومون بالأعمال 
ا 7 e‏ 

في هذا «العالم الرائم» لن يوجد أناس خاطمون» قد يوجد بعض الأفراد 
المُعاقين» ولكنهم لن يكونوا مسؤولين عن ذلك» ولا يعاقبون عليه. إنما سيتم 
تفكيكهم من الآلة ببساطة. في عالم كهذاء لن يكون هناك خير ولا شر.. ولن 
يكون هناك إلهام ولا مشكلات ولا شكوك ولا عصيان. هنا يتم القضاء على 
الدراما والإنسان وتاريخه» ويرتفع صرح الطوبيا. 


الطوبيا واللعاق 


بعكس الفكرة السائدة» لا يتطلع الإنسان إلى عالم وظيفي بل إلى عالم 
لاوظيفي. فالإنسان کحیوان اجتماعي شديد الغرابة. وإذا أخذ حب الاجتماع 
على أنه يعني الشعور برغبة للعيش في قطيع أو سرب أو خلية نحل» فهو ملمح 
حيواني 2 أكثر منه. ملمح إنساني. فما الذي يمكن مقارنته بالحياة 
الاجتماعية لنحلة أو نملةء أو اجتماع عدد من الخلايا في كائن حي.. مما هر 
في حالة اتساق تام مع نفسه ومع الاحرين؟» يقول الفيلسوف المادي «هوبر»» 
بمرارة: «الإنسان لااجتماعى بطبيعته»' . الإنسان في حقيقته فرد لا سبيل إلى 
إبرائه من فردیته» فهو يأنف ااا في قطیع وغیر قادر على ذلك» لکن يوجد نوع 

من الناس» أقل إنسانية من غيرهم» يتقبلون الوظيفية والنظام والتماثل وسيادة 


)٠٠١(‏ المصدر لفسه 
(1۱) أنظر : «توماس Thomas Hobbs: De homine - Man and Citizen... (Garden «jı‏ 
City, N.Y.: Anchor Books: 1972).‏ 


الو ق لااو وه و جد نط اعر ن الاس اکر فاعلية» فإنهم يتمکنون 
من فرض آرائهم على الآخرين الذين هم أقل فاعلية. وقد كان العساكر دائما أكثر 
فاعلية من الشعراء - هذه الحقيقة المأساوية تکث تکشف لا عن القوة والضعف في 
کل ھا هو اسان وإنانی: 

إن الجندي في معسکره تتوافر له جمیع مطالبه الأساسيةء من مسكن ومطعم 
وملبس وعمل. هنا تنجد أيضاً النظام والامن والتنظيم الإداري والصحة» وحتی 
بعض ألوان من المساواة والتماثل. ومع هذاء فإن أكثرنا يرى أن المعسكرات بكل 
ما فيها من «ممیزات») اا نماذج لمجتمع یمکن تخيْله. إن بعض 
المجتمعات المعاصرة ليست أكثر من معسكرات ضخمة» أو هي أقرب ما تكون 
إلى المعسكرات. ولا يغيّر من جوهرها تلك الشعارات الرنانة التي تزدان بها. 

الإنسانية والأحلاق متصلان بالإنسان أو بالدعوة الإنسانية. أما عضو 
المجتمع أو ساكن «الطوبيا)» فليس إنساناً بالمعنى الحقيقي لهذه الكلمةء بل 
حيوان اجتماعي أو «حيوان ذو عقل»» الإنسان يكون أخلاقيًا أو لا أخلاقي» أما 

لطالما تمتّلت الأحلاق فى مبادىء. فإذا كان نشاطنا غير نابع من وعينا 
وإرادتناء وإذا كان علينا أن نفعل ما يُمْلّى علينا أن نفعله - كما هو الحال في 
الطوبيا - فإن كل مبداً» بما فى ذلك الأخلاق» لا معنى له. فأكثر السلوك إنسانية 
إذا صدر من شيوعي لا يمكن اعتباره سلوكاً أخلاقيا. وهذا هو معنى التأكيد 
الما ركسى بأنه لا توجد أخلاق فى الشيوعية. لقد قضت الشيوعية على الأحلاق» 
لان الناس فيها ينتمون بعضهم إلى بعض انتماء اشر ولیس بواسطة المبادىء. 
فكون النملة تؤدي وظيفتها أداء كاملا في كثيب النمل ليس مسألة أخلاقية» 
فالنمل - بكل بساطة - لا يمكنه أن يتصرف بطريقة أحرى. وعندما يقذف النحل 
بنحلةٍ مريضة خارج الخلية» فإنه لا يفعل شيغاً مضاداً للأحلاق. وبالمثل» فإن 
«التضحية» التي تقوم بها النحلة من أجل سزبهاء و«عملها المخلص»ء لا يمكن 
أحذه كنوع من الأحلاق» فالذي يوجد هنا هو مجرد وظيفة في الآلية 
الاجتماعية. وهذا هو المعنى الحقيقي لعبارة «لينين» أن الاشتراكية العلمية في 
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جملتها «ليس بھا ذرة من الأخلاق»» وهي عبارة آرت کشیراً من سوء الفهم» 
ولكنها كانت أوضح اعتراف بالعلاقة التي تربط بين الشيوعية والطوبيا" . 

الار عة ريل اناا غلم او فى اة ما ها من عة و كل طربا 
غلمية لأنها تنظر إلى الحاة الإنسانية مقصورة على أحداثها الخارجية - أي 
قضية (إنتاج واستهلاك وتوزيع) » ولان هذا الجانب الذي قصرت نفسها عليه 
يمكن معالجته بواسطة العلم وتطبيق أساليبه من: خحطط وعلاقات وتوازنات» 
وضغوط ومقاومات» وعوامل ومتوسطات» ومؤسسات وقوانين وسجون 
ا 

إن تطبيق المُسلّمات المادية على المجتمع تؤدي إلى نوع من الاشتراكية أو 
الشيوعية. وهذه المسلمات نفسها إذا طبقت پإاصرار على حياة فرد» فإنها ستؤدي 
إلى ٠ا‏ اعتدنا على تسميته «أبيقوريّة». فالأبيقوري هو مادّي بالممارسة. وإنه 
لكذلك لان الإنسان عضو في مجتمع من الناحية النظرية والشرطية فقط» ولكنه 
في واقع الحياة فرد مستقل يميل إلى الحياة الشخصية أكثر من الحياة 
الاجتماعية. 


«الأبيقورية) لذلك فردية» بينما «الاشتراكية» نتيجة اجتماعية للفلسفة المادية. 


)0( أنظر: «هوارد سلسام»: 
Haward Selsam et al; Dynamics of Social Change: A Reader in Marixist Social‏ 
Science, from the writings of Marx, Engles and Lenin (New York: International‏ 
Publishers, 1970),‏ 
وقارن بالنص التالي من كلام مُنظر قانوني سوفييتي فيما بين الحربين العالميتين هو «يوجين 
باشو كانيس»: «إذا كانت العلاقة بين الفرد والطبقة على درجة كبيرة من الحياة والقوّة تتلاشى 
حدود الذات تقريباً» وهكذا تصبح مصلحة الطبقة مطابقة لمصلحة الفرد» ومن ثم فلا مجال 
للكلام عن الالترامات الأحلاقيةء فالظاهرة الأخلاقية لا توجد على الإطلاق. 
۔ أنظر «يوجین باشو انيس( Eugene Pashukanis, Algemeine Rechtslehre and‏ 
Marximus (n.p., 1929). P. 141.‏ 
)١١(‏ شعار الاشتراكية والشيوعية مركز في وظيفة الإنتاج والاستهلاك: «إنتج حسب قدرتك وانفق 
حسب عمللك (حسب احتياجك» أو معادلة لينين الشهيرة: «الشيوعية تساوي ماركس + 
کھر باء). 
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«إذا كنت أملك حياة واحدة فإنها ملكى أنا وحدي»» هذا أكثر منطقية من أي 
كلام عن التضحية من أجل الأجيال الحاضرة أو القادمة. الإنسان في مجتمع 
دائم الشوق لأن يحيا ويفكر ويتصرف كفرد. وفوق هذاء يتكشف عن ميل 
متصل لانتهاك المعايير الأخلاقية والقوانين. وأي نظام لا يأحذ في اعتباره فردية 
الإنسات وريد أن يراه فقط عضواً في مجتمع بالرغم من كل الحقائق المضادة 
فإنه يبدا من افتراض خاطىء. ولا فائدة من الرجوع إلى مثال النحل أو النملء فلو 
أن النحلة كانت قادرة على التفكير» ولو لم تكن مقيّدة بغريزتهاء لتجنبت 
العمل. وقد تحاول أن E‏ الذي جمعته زميلاتها من النحل الآخر. 
ولَّمَا ذهب النمل الأبيض إلى حتفه راغباً لكي ينقذ مجتمعه» فلو كانت لدیه 
الاهار لاخار اكد الها دل ن الوت اما الان فا ك 
الحديث عن مصلحة المجتمع» بينما في واقع الحياة يعمل من أجل مصلحته 
الخاصة. وهي حقيقة تترتب عليها مصاعب عملية جمة في النظم الاشتراكية 
(المشكلة الشائعة في جميع الدول من هذا النوع هي انعدام المسؤولية). هذا 
التقضارب غير ممكن في المجتمعات الحيوانيةء لأن الحيوانات لا اختيار لها 
حتى تتصرف لمصلحتها الخاصة بصرف النظر عن مصلحة المجتمع. أما 
الانسان فلديه هذا الاختيار - وهي حقيقة لا يجب تجاهلها بأي حال. وعلى 
ذلك» فالناس في موقف یک أن يخترعوا نظاماً مناسباً لكائنات موهوبة 
بالقدرة على الاختيارء أو أن يدمروا هذه القدرة 2 أو عن طريق التدريب. 
دعم يسلكون في العادة أحد هذين الطريقين. وقد شعر المفكرون الاشتراكيون 
دائماً بأن نفسية الأفراد أو ما يسمى بعلم النفس الفردي - والذي يعبر في الحقيقة 
عن الرغبة الموروثة في الحرية والفردية - هي العقبة الرئيسة في طريق الجثة 
الاشتراكية الجماعية المأمولة. وهذا هو السبب في انهم دائمو الحديث عن 
المجتمع والانتاج والتوزيع والجماهير والطبقات.. الخ» في حين يتجنبون الكلام 
عن مشكلات الناس من حيث هم أفراد. إنهم يكرسون «حقوق الشعب» في 
مواجهة «حقوق الانسان»» «وحقوق المجتمع) في مواجهة «الحقوق الانسانية». 


بالنسبة للانسان» کل قرار ينطوي على اختیار للأصعب وکل تغلیب 
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لمصلحة إجتماعية على المصالح الفردية» إنما يتم حلال صراع داخلي بين 
دوافع مختلفة في إطار منظومة أخلاقية. في مواجهة هذه بدأ الماديون 
يتحدثون عن الوعي» موصحين أن المصطلح إنما يعني الوعي الاجتماعي» 
بمعنی شعور الفرد بانتمائه إلى مجتمع» وتان حیاته تتحقق من خلال عضويته 

فى المجتمع. ولکن» لأن الوعي لیس سویٍ ا للأحلاق» فإن الماديين قد 
اتھوا بذلك إلى إدخال ر غریب تماما لیس را في قائمة المذهب 
المادي. فإذا كان الناس EE‏ أعضاء في مجتمع - وأنه 5 یمکنهم إلا أن 
يكونوا كذلك - فحسب» فإن الاشتراكية تكون ممكنة. ولكن هذه النظرة إلى 
الانسان نظرة أحادية الجانب» ولذلك فإنها تقدّم صورة غير صحيحة عن واقع 
الانسان. فحيث أن الانسان فرد مستقل» وحيث أنه قادر على الاختيارء وحيث 
أنه كائن أخلاقي قادر على فعل الخير والشر» وحيث أنه في كلمة واحدة 
إنسان - فإن الاشتراكية في شكلها الثابت غير ممكنة. 


الأتباع والهراحاقة 


يوجد نوع من الناس يعجبون بالساطة القوية» يحبون ا ویعشقون التنظيم 
الخارجي الذي يشبه تنظيم الجيش» حيث يكون معروفاً من يعطي الأوامر ومن 
يطيعها. إنهم يحبون المناطق الجديدة التي ألحقت بالمدن» حيث تقام المنازل 
متشابهة في صفوف متراضة ذات واجهات موحخدة. ويحبوؤن الزي الرسمي 
الموخد وفرق موسيفى الجيش» والعروض والاستعراضات.. وغيرها من 
الأكاذيب لعي تزتن وجه الحياة وتجعلها أكثر قبولا. إنهم بصفة خاصة يحبون أن 
يکون « کل شيء طبقاً للقانون». ھۇلاءِ الناس يتمتعون بعقلية الأتباع. . إنهم 
ا و 0 ا . فهم يحبون الأمن والنظام والمؤسسات» والشاء 
من رسام وأن يكونوا موضع عطف منهم» وفوق ذلك هم مخلصون 
مسالمون أوفياءء ومواطنون ذوو ضمائر حية. يحب الأتباع أن تکون عليهم 
سلطة» وثحب أصحاب السلطة أن يكون لهم أتباع. فهم جميعاً متوافقون كأنهم 
أجزاء من کل وأحد. 
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ومن ناحية أحرى» يوجد أناس أشقياء ملعونون» في ثورة دائمة ضد شيء ماء 
يتطلعون إلى شيء جديد على الدوام. إنهم قليلاً ما يتحدثون عن الخبز ولكنهم 
يتحدثون ال کثیرا ويتحدثون عن السلام قليلاً وعن الشخصية الانسانية 
كثيراً. ولا يقبلون فكرة أن الملك هو الذي يمنحهم مرتباتهم» وإنما على 
العکس» يزعمون نهم هم الذين يطعمون الملك (ليست الحكومة هي التي 
تعولناء وإنما نحن الذين نعول الحكومة). هؤلاء الهراطقة الخارجون لا يحبون 
السلطةء ولا تحبهم السلطة. في الأديان يوفّر «الأنباغ» الأشخاص والسلطات 
والأوثانء أما عْسّاق الحرية المتمردون فإنهم يمجدون الله فحسب. 


المجتمغ والجماعة 


يجب أن نفرق بين المجتمع الذي هو مجموعة خارجية من الأفراد تجمعوا 
على أساس من المصلحة» وبين الجماعة التي هي مجموعة داخلية من الناس 
اجتمعوا على أساس من الشعور بالانتماء. المجتمع قائم على المطالب الماديق 
والجماعة قائمة على المطالب الروحيةء على الأشواق. الناس في المجتمع 
أعضاء مجهولون تجمعهم المصلحة وتفرقهم. وفي الجماعة یکون الناس إخوة 
تجمعهم أفكار واحدة كما تجمعهم الثقة» و باختصار: شعورهم بأنهم واحد. 
يوجد المجتمع لأنه يسهّل لنا الحصول على المنافع ويضمن بقاءناء فالطفل لا 


يمکنه البقاء بدون مساعدة الأخرين» والكبير لا يستطيع العيش عيشة ميشرة بدوںن 


معيّة الآخرين. وهذا هو مصدر المجتمع بمعناه الخارجي (مصدر الفكرة 
الاجتماعية). ولذا يمكننا أن نستخلص من هذاء أن طموحات الانسان للحياة 
بمجتمع لا تنبع من وجوده الحقيقي» وإنما من الضرورة. فالسعي إلى المشاركة 
في مجتمع لا يتم من ناحية الاعتبارات الجوهرية في الانسان» وإنما من أجل 
المنافع التي يوفرها المجتمم '. المجتمع تحكمه قوانين الأصلح.. قوانين 
التبعية والاستغلال» أو على أحسن الفروض القوانين التي تسمح بالمشاركة في 


Thomas Hobbs: De cive - Philosophical Rudiments Concerning (jg lega» انظر‎ (0) 


Government and Society.. (Gardin City, N.Y.: Anchor Books,1977). 
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ال صالح. لكن الجماعة وحدها هي التي تعرف العدالة وتبادل المعونة والتضامن 
والأخوة. ولقد نشا كثير من سوء الفهم نتيجة للخلط غير الواعي بين هذين 
الض ای2 


لفل دت المسيح عر الحب بين الناس وكان 8 وتحدت («هوبر) عن 
«حرب الجميع ضد الجميع) (أُو «ما ركس» عن الاستغلال الخارجي)» وكانا 
على حق أيضاً. ولكن بينما كان المسيح يفكر فيي جماعة الناس» كان «هوبزه 
ونا رکس یفکران في مجتمع. وا کتشف «آدم ا دوافع المودة 
وبواعث الانتقام قوى تنظم العلاقات بين الناس. ولكن هذه الدوافع قوى توجد 
في الجماعة ولا توجد في المجتمع . 


)۱٥(‏ لتصوير الفرق بين المجتمع والجماعة نلفت نظر القراء لظاهرة جديدة في أمريكا تلك هي 
موجة التنوع العرقي والتعددية الثقافية التي انتشرت في أمريكا» وكان أعمق حافز لها وفقا 
«لفکتور تیرنر» ٣٠٣٣۴۴‏ ۲٥۲ء۷‏ هوالبحث عن جماعة والحاجة إلى التجتع العضوي» أو كما 
يسميه تيرنر «45اصاصإ۳ه٤»‏ وهو بتعريفه: «جماعة تلقائية ذاتية النمو.. إنها ضد التنظيم 
وضد المادة». إن «المعية» أو الوجود س من صميم الدين والأدب والدراما والفنون 
الجميلةء ويمكن أن نجد لها آثاراً غائرة في الأحلاق والقوانين والعلاقات» حتى في 
الاقتصاد. أنظر »تر Victor Turner: Dramas, Fields, and Mitaphors: (ii‏ 

Symbolic Action in Human Society (Ithaca, NY: Cornel University Press, 1974).‏ 
ويقول سكرتير معهد «سميثونيان» شارحاً: «لا يوجد إجراء ناجح لمواجهة الثقافة الجماهيرية 
سوى مهرجانات الفبون الشعبية التي تساعد على الاحتفاظ بتر كيبة التعددية الثقافية وما فيها 
من تنوع باهر. إنها تكشف عن الجماعات وتبعث فيها الحيوية. هذه الجماعات تعتبر 
اسعحكامات قوية لحماية الأفراد ضد غول الدولة الكبرى والمؤسسات الكبرى»» أنظر 
«(سيدني دiùglı( Sidney Dellon Ripley: The Sacred Grove: Essays on Museums‏ 

)New York: Simon & Schuster, 1969).‏ ويبدو أنه كان من الضروري الوصول إلى 
المستوى الأمريكي من التطرر لنعرف مدى العلاقة بين المجتمع والجماعة وأن نفهم أن تطور 
المجتمع لا يؤدي إلى الجماعة وإنما يبتعد عنها. . هذه الحركة الجماهيرية للبحث عن جذور 
الفرد» کما یشھد علیھا «الیکس هيلي» في روایته «الجذور» وإحياء التقاليد والفنون الشعبية 
انبٹقت عفویاً في الستينات بتدعيم قوی من زعمائها الذين تمکنوا من جعل ال_الطات تصدر 

قانوناً لتشجيع التنوع العرقي.. 

Adam Smith: The Theory of Moral Sentiments (New York: (aw انظر «ادم‎ )۱١( 
Garland Publishers, 1971). 
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إن الحضارة» وقد خلقت المجتمع» تدمر الصلات الداخحلية الشخصية 
بين الناس» وتقيم بدلا منها علاقات خارجية مجهولة الشخصية غير 
شرة. تعمثل الصلات من النوع الأول في العلاقات الا والاحتفال بالأعیاد 
ا الميلاد والزواج والوفاة التي يشتر ك فيها جميع أفراد الجماعة» كما 
تتمثل في تبادل المعونة المباشرة والرعاية من ان ان ا فن اه 
الصلات التي تجعل من الانسان كائناً إنسانياًء تخلق الحضارة مؤسسات للرعاية 
ومجرد مجتمع أو طوبيا. واهتمام الحضارة يإنشاء مؤسسات للرعاية يعطيها بعداً 
اتا شل ا وكات :التاغات :السكة الاو افضل ال علي 
الجماعات الروحية بمعناها الحقيقى» ولكن حتى هذه الجماعات نصادف فيها 
ا ی ایا هدو و غا ای ما ای 
بعض الناس يرون في المسيحية الأولى حركة اشتراكيةء. كما رأوا في المساواة 
ا نوعاً من الشيوعية البدائية. وهو تفكير خاطىء بطبيعة الحال أو هو سوء 
فهم اخ اشا 


الشخصحية و«الفرد الأجتہاعي» 


لقد تُسبت فكرة الطوبيا في تاريخ أوروبا إلى المسيحية"'» وتلك حقيقة 
مأساوية في تاريخها. «فمدينة الشمس» لصاحبها «كامبانيللا» نموذج لرؤية 
مضادة للمسيحية» فهي کس م ار ي اة السار وا 
لذلك تتعامل مع مجتمع لا مَعَ الانسان. إن «مدينة الشمس» إنكار للأهداف 
E‏ في المسيحية. وهي بداية النظريات الاقتصادية والاجتماعية في أوروبا. 


إن E‏ الخارجي. إنما و ا 
الفرنسية a‏ العلمي ا و لوصول لی ل العلا المسيحية في 


Tomasso Campanella: Civitas Solis,. ‘gill gڊlagت» أنظر‎ )۷( 
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کان الريب مجرد حلم إنساني ساذج عن مجتمع مثالي يسود فيه الاأتساق 
والسلام الابديين. وليس هناك شيء مشترك بين الدين» كتاريخ لشهداء الانسانية» 
وبين «النجاح» الوهمي الساذج للطوبيا. فالأول يتتمي إلى مملكة السمايى 
ويتتمي الثاني إلى مملكة الأرض» ولا شركة فيما بينهما. 

لا تعرف الدراما فكرة «الأمن الاجتماعي»» ولا تعرف الطوبيا فكرة ال 
الانساني. ولك يتحدٿ «مار کس» عن امل > ویتحدث «دستویقسکي) 
عن eT‏ والمُهانين»"'. «الطوبيا الاجتماعية تعكس العلاقات التى 
رقف التاسن عن أن بعديوا وغول فالقانون الطبيعي بيني علاقات لا E‏ 
فیها مستذلین ومُهانین»" '. 

عندما كان «كامبانيللا» يكتب رؤيته عن المجتمع المثالي» كان ملهماً بلا 
شك بالعبارة المسيحية «أحب جيرانك». ولكن هذا الراهب البائس» بكل 
تعاطفه» لم يستطع أن يرى في مجتمعه المثالي أن الاس لم يكونوا جيراناً ولا 
أصدقاء.. لقد اخحتفوا.. تلاشوا في علاقات الاتتاج والاستهلاك وتوزيع العمالة.. 
ا ا بکره. . لم یکن خیراً ولا شریرآ» لم یکن لدیه روح.. 
کان فرداً ا وإن کان کاملا۔ . فرداً له مکانه في «مدينة الشمس»» وله 
وظيفة يؤديها من المهد إلى اللحد. 

ٳذا کان هذا هو مدخل الطوبياء فإنها تكشف عن نفسها كصورة لجانب 
واحد من الحقيقة» کا الكزاطا انها الاخ رتل أعال ركن 
و«دستويفسکي» ES TE‏ تصور العالم كدراما. في روايات 
«دستويفسكي» تتجلّى النفس الانسانية في عذاباتها الهائلةء وتتعاظم المشكلات 
والأحداث الداخحلية بحيث يبدو العالم الخارجي - بكل ما فيه من ثراء وفقر ودولة 
ومحاكم ونجاحات وإخفاقات - وما على هامش الواقع. صورة العالم من 
(۱۸( أنظر «فيودور دتيفسكa«‏ ...3 Feodor Dostoevsky: [Collections of Treatises] Vol.‏ 

[The Humilated and the Insulted (Moscow: Goc Iza vo choodoj, 1956). 


Ernest Block: Natural Law and Human Dignity :«كılب أنظر: إرنست‎ (1٩( 
(Beograd: n.p., 1977), p,7. 


Yor 


منظور الدراما وصورته من منظور الطوبيا ليس فيهما شيء مشترك» فهما على 
طرفي نقيض» يقفا متعارضين كما يتعارض الكم مع الكيف» والانسان مع 
ا والحرية مع الضرورة. في الطوبيا لا نرى سوى العالم» أما الانسان» 
فهو نقطة دامشية فيه تساعد على إدراك الشكل والمخطط. وفي الدراما يستغرق 
الانسان في عظمته العالم بأسره» فيحوله إلى رؤيا أو مشهد أو مجرد وه'". 

الطوبيا صحيحة بقدر ما فى فكرة أن الانسان «حيوان ذو عقل» صخيحة. 
ولقد جت انطوبيا e‏ کلاھما نشا من العالم» ألا و مطالب 
الانسان (وهى دائماً مطالب طبيعية)» وذكاء الانسان (أو طموحه إلى أن يحقق 
مطالبه بطريقة عقلانية). ولأن الانسان لديه مطالب دائماً» فعليه أن يعيش في 
مجتمع» ولأنه كائن ذكي فسيطمح إلى بناء أفضل المجتمعات تنظيماً. بمعنى 
أن مجتمع (حرب الجميع ضد الجميع) مقضي عليه بالزوال. إن مبادىء 
المجتمع المثالي ليست هي الحرية أو الفرديةء بل النظام والتماثل'". 

فى ضوء الحقائق السابقةء يتبين لنا أن هناك علاقة مباشرة بين الطوبيا 
ونظريات التطور عن أصل الانسان. وقد لاحظ هذه الحقيقة أيضاً عالم البيولوجيا 
«رودلف فيرشو" ". 

لقد كيف «دارون» الأفكار الاجتماعية الأخيرة بمعنى من المعاني فلكي 
يصلح الانسان للتجارب الاجتماعية المختلفةء أو لكي يكون مواطنا صالحاً لأي 
طوبيا - لا بد من تصميمه طبقاً لنظرية «دارون». أما الانسان الحقيقي» فهو من 
الفردية والرومانسية المستعصية بحيث لا يصلح للطوبياء ولا أن يكون عضوا 
صالحاً في مجتمع. ويدو أن القضاء على كل شيء إنساني» وعلى الأخص 
فردية الانسان وحريته» هو الشرط الاساسي للطوبيا. 


)٠١(‏ تلتصق الأديان بعلم الفلك القديم الذي جعل الأرض (والإنسان) مركزاً للكون» ومن هنا كان 
عداء الكليسة المرير ل« كوبرنيكوس» الذي جاءت نظريته مخالفة لهذا الاعتقاد. 

)۲١(‏ ينبغي أن نتذكر هنا أن المثل الاجتماعي الأعلى عند أبيقور ليست الحرية وإنما السلامة. 

Rudolf Luduig Karl Virchow: Disease, Life, and Man.. أنظر: #رودلف رش«‎ (۲) 

trans... (Stanford, Stanford University Press, 1958). 
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الانسان فرداً ولیس «حیوانا کاملا) فان هذه العقيدة مجرد وهم. لهد أصبح 
المجتع المثالي مستحیلا هند أحظة الخلق.. ايحظة (أنسَّة الأنسان».. فمند 
تلك اللحظة بدأ الانسان يواجه صراعاً أبديا.. يعصف به القلتق والاحباط.. إنها 
الدراما الانسانية. #إوقلنا افبطوا بعصْكم لبعض عَدؤ..4'. إن المجتمع 
المثالي سلسلة متصلة مُملة لا تنتهي.. سلسلة يتم فيها سلب الشخصية من الناس 
ظلمات الموت.. أو الخلود «الخاطىء». إن حفميقة الخلق وإرادة الله فل وجود 
الانسان» جعلا هذه الآلية وهمية ومستحيلة. ومن هنا جاء تعصب الطوباويات 
ی ی ا وا 9 و ا عن اا ارما ان 
المجتمع ومصالحه هى القيمة الأشي: فقد اراد الله أن یکون الانسان شر 
صاحب هذه القيمة. لقد وهب الله الحرية للانسان لكي يجعل من هذا العالم 
فتنةّء ولكي يؤكد أن الانسان وروح الانسان هي القيمة الأاعلى". 

إن الاعتقاد في إمكانية تحقيق الطوبياء تفاؤل ساذج قائم على إنكار النفس 
يؤمنون «بتدجين» الانسان وإدماجه في مجتمع ليصبح قطعة من الآلية 
الاجتماعية. . 

وعلى عكس ذلك إذا آمثْت بروح الانسان» فإن هذا يعني عملياً أن تكون 
إذا عرفت بأن أخص خصائص الانسان فرديته التي لا شفاء له منهاء تبي لك 
استحالة قولبة الانسان أو تدجينه وتسكينه» إنه ما أن يحصل على حياة الرخاء 
والعة حتى ينبذها بازدراء ويه باحثاً عن حريته وحقوقه الانسانية. إن الانسان 
«حيوان يرفض أن يكون كذلك». 
)۲٣(‏ أنظر: القرآن» سورة البقرة الآية .)۳١(‏ 
٠ ٤(‏ لقد دلت الخبرة أن | لمجتمعات التي لم تدخل في تجربة الوحدانية هي نسب لقيام الطربيا 

حیثٹ يسهل فرض الطاعة والتماثل والتلاعب بالبشرء وعبادة الزعماي والتدريب» وهي معايير 
بدونها تکون الطوبيا مستحلية. 


00 


السطوبيا ږ 


ا (o7‏ الاسر رالمجخیع E‏ ذلك لان المبدا الرابي ‏ في ا 


yy‏ اا ن الل فإذا ما تم 
تطبيق المبداً الاجتماعي بكل نتائجه - أي وصل إلى وضع الطوبيا - تلاشت 
الأسرة. إن الأسرة باعتبارها حاضنة العلاقات الرومانسية والشخصية الحميمة» 
في تعارض مع جمیع مبادىء الطوبيا. وقد اعترف «إنجلز» بهذه الحقيقة قائلا: 
«الأسرة منذ تاريخها البدائي في الزمن القديم وهي آخذة فى التقلص التدريجي 
عن طريق التضييق المستمر لدائرتها. قك كانت هذه الذاقرة تحتوي في الأصل 
على القبيلة بأسرهاء وفي إطارها كان للجدسين علاقات ا ثم ات غ 
الاستبعاد تأحذ مجراها» فذهب من الأقارب أبعدهم ولا ٹم ذهب أدناهم 
فأدناهم.. حتى الأقارب بالزواج.. وتصل الدائرة في ضيقها بحيث يصبح 
الاجتماع في علاقة زواجية مستحيلا من الناحية العملية.. وفي الختام لا يبقى 
سوی الفرد وحده مع علاقة سائبة (بالجدس الأح).. وبهذا الانحلال يتوقف 
الزواج»". 

مثل أي شيء في الطوبيا - حمل الأطفال معحرر من أي غا مجرد 
وظيفة أو شكل من أشكال الانتاج. فلنقراً في «جمهورية أفلاطون): يجب وضع 
اتسا ين اسن المشرين رالاريعن فن غرف حاصة فم رجال ن نن ت 
وعشرين وخمس وخمسين. والأطفال الذين يولدون نتيجة لذلك ينبغي تربيتهم 
وتعليمهم في معاهد الدولة» ولا يُسمح لهم بمعرفة آبائهم وأمهاتهم. ویسمح 
بالعلاقات الجنسية للنساء اللائي يقل عمرهن عن عشرين سنة والرجال الذين يزيد 
عمرهم عن خمسين سنة» ولكن نتيجة هذا الحب يجب إزالتهاء وإذا ولد طفل 


)٣(‏ في دستور الاتحاد السوفييتي ۷ تأحذ «التعاونية» مكان الأسرة. 
(۲٦(‏ أنظر «فردريك iÎجjl« Friedrich Engles: The Origin of the Family..‏ 
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الأسري لا بد من إزالتهما"". 


إن «إنجاز» أوضح من هذا» حيث يقول: «العاما الحاسم فی التاري± قا 
ب ب ke‏ ر 

للمذهب المادي - هو الانتاج وإعادة الانتاج لمطالب الحياة المباشرق والانتاج 

س 
عملية ذات وجهين: وجهها لاولء يشتمل على إنتاج وسائل الوجود من السلع 
الغذائية والملبس والمسكن» وادوات الانتاج. ووجهها الثاني يتلخص في إنتاج 
الكائنات البشرية نفسها أ تکار الو ع۹ ر ٿم يمضي «إنجلره» فيقول: 
E es‏ لنشن E?‏ 
لذلك وهر إدخحال جميع النساء في النشاط العام» وهذا يعني إلغاء الأسرة المنعزلة 
کوحدة اقتصادية e‏ وبتحویل وسائل الانتاج إلى الملكية العامة تتوقةن 
الأسرة عن أن تكون الوحدة الاقتصادية للمجتمع. وتصبح إدارة البيوت صناعة 
اجتماعية. فتعليم الأطفال والعناية بهم يصبح شأاً من الشؤون العامة.. ويرعى 


المجتمع جميع الاطفال الاو رة كارا ااه ن او غر 
)۹( 


سر عیون) 


ويذهب «ما ر كس» إلى أن القضاء على الأسرة أو «ذبولها»» يعني تکییف 
الانسان للمجتمع» أو تحويله إلى «كائن اجتماعي بكليته»» وبذلك تتحول 


(۷) ترفض الطوبيا الحب لأنه علاقة شخصية لا علاقة إجتماعية.. وكان أحد أهداف «الثورة 
الثقافية» بالصين - وهي كبر محاولة ج الآن للوصول إلى الطوبيا - إعادة تعليم الشباب 
رفض الحب باعتباره «اتجاها برجواز زیا» إنما سمح بالحب فقط إذا کان حباً للوطن 
والاشتراكية وللزعيم «ماوتسي تونج»» أا الحب في 1 الطبيعي فإنه «أعشاب ساقة» من 
مخلفات اي البائد يجب القضاء عليه. حتى في الدب كان الحب بين رجل وامراة 
موضوعاً محرماً لزمن طويل» وكانت الكتب التي تتعرض لهذا الموضوع سحب من محلات 
بيع الكتب ومن المكتبات أيضاً. وبعد موت «ماوتسي تونج» عادت رواية «تولستوي» (أنا 
کارنينا) للظهور في المحلات فكان الناس يقفون لشرائها في طوابير يبلغ طولها أحيانا مائة 
مر 

Engles: Introduction to the 1884 ed. of his Origin of the Family... «jlij» أنظر:‎ (YA) 

(۲۹) المصدر نفسه. 
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جميع اسانیات الوجود الانساني» من اجتماعية ومادية ومعنوية» من ا إلى 
المجتمع. 

أما «سيمون دي بوقوار» - الكاتبة الفرنسية المعروفة بنشاطها في مجال تحرير 
المرأة بفرنسا وخارج فرنسا - فهي صريحة قاطعة في رأيهاء حیث تقول: «ستظل 
المرأة مُستعبدة حتى يتم القضاء على خرافة الأسرة وخرافة الأمومة والغريزة 
الا 


إن الحضارة لا تقضى على الأسرة فقط من الناحية النظرية» وإنما تفعل ذلك 
في الواقع ضا شد کان الرجل أول من هجر الأسرة ثم تبعته المرأة وأحيراً 
الأطفال. ونستطيع أن نتتبع القضاء على الأسرة في كثير من الجوانب.. فعدد 
حالات الزواج في تقهقر متصل» مع تزايد في نسبة حالات الطلاق» وازدياد عدد 
التساء العاملات» وارادة المطردة فى عدد اا غير الشرعيين» وازدياد 
مستمر في عدد الأسر التي تقوم على أحد الوالدين فقط وهي الأم... الخ". 
زب اه شب عا اسا عد راك ات ا ل عار الي مت 
شمو الحروادث ا عدد ضحايا السكتة القلبية وأمراض السرطان» وهي 
جميعاً شديدة الصلة بأسلوب الحياة الحضارية. 


وفي سنة ۱۹٦۰‏ تساوّى عدد الزيجات المنعقدة في « کالیفورنيا) مع عدد 
حالات الطلاق. وشرعان ما انتقلت هذه النسبة إلى مراكز أخرى من أعلى مراكز 
الحضارة في العالم. وهکذاء تصاعدت نسبة حالات الطلاق إلى حالات الزواج 
تصاعداً مفاجقاً ثابتاً في کل مکان» فقد کانت النسبة بأمريكا سنة ٠۹٦1۰‏ هي 
YA‏ وفي سنۀة ۱۹۷۰٩‏ ارتفعت النسبة إلى EA‏ وفی الاتحاد السوفييتى سلة 
۰ کانت نسبة الطلاق إلى الزواج۱۰./» ارتفعت سنة ۱۹۷۳ إلى ۴۷./. 
وارتفع عدد حالات الطلاق في ورا اول ار ات ا ا 
(۳۰› لقاء مع «سيمون دي بوڈوار« في مجlة New York Magazine Saturday Review,‏ 
)۴١(‏ في تعداد الزواج (حوالى ه من كل ٠٠٠١‏ شخص)» وتقف سويسرا والسويد في أسفل 
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الضعف ". بينما في بولندا زاد اربع مرات خلال العشرين سنة الأخيرة. وفی 
خلال العقود الثلائة )۱۹۷٩ - ۱۹٤٥(‏ زاد عدد حالات الطلاق فى 
«تشیکوسلوفاکیا» ثلاث مرات. وفي «براغ»» بین کل ثلاث زیجات» تنتهی 
واحدة منها إلى الطلاق. وفي استبيان أجري في فرنسا بين طالبات المدارس» 
كانت الرغبة في الاستقلال والحياة السائبةء تأحذ المحل الأول بين الرغبات» 
بينما جاءت الرغبة في الزواج في أخر القائمة". وقد نشر «معهد استكهولم 
للبحوث الاجتماعية» نتائج چ أجراه سنة ۱۹۷۲ نعلم منه أن النساء اللائي 
يڏهن إل دور الدعارة» في ا کثر الحالات» نساءِ ميسورات الحال» وإنما أصبحن 
مذمنات للدعارة فقط لأنهن يستعذبن هذا الأسلوب من سالب الحا الساة 


ف لبيانات مستقاة من «المجلس الاجتماعي للأمم المتحدة) LW‏ 
)٥0800(‏ ان مشار کة المرا أة في الحياة الاقتصادية قد نمت خلال الخمس 
والعشرين سنة الاخية e‏ أكثر مما کان متوقعاً لها. ففي سنة ۱۹۷۰٩‏ کانت 
نسبة النساء المشتغلات في وظائف بالعالم /.٠١‏ من المجموع الكلي للعاملين. 
ويمكن القول» بأن نسبة النساء العاملات في الاتحاد السوفييتي هي ۸۲ إمرأة 
بين كل مائة إمرأة قادرة على العمل. وتبلغ النسبة في ألمانيا الشرقية »)/.۸٠(‏ ثم 
تليها بلغاريا بنسبة ٤(‏ ۷./) ثم المجر (۷۳./) ورومانيا (۷۳./) ثم بولندا »)/.٦۳(‏ 
ويتبع هذه الدول فنلندا والشويد وتشيكوسلوفاكيا والدانمرك واليابان. أما في 
مجموعة الدول التي تشمل إنجاترا وسويسرا والنمسا وأمريكا وألمانيا الغربية 
فإن حوالى نصف تعداد النساء من العاملات (بين .)/.٥١ - ٤۹‏ ونلاحظ أن نسبة 
تشغيل الدساء أكبر في إلدول الشيوعية من الدول الأخرى» رغم أنها ليست الأ كثر 
تقدّماً بين الدول التي ذكرناها. ومن الواضح» أن ذلك يرجع إلى تأثير 
الايديولوجية الشيوعية وموقفها من الاسرة ومن توظيف النساء. وهناك حقيقة 
أحرى ممائلة لا يمكن تفسيرها فقط بالتطور التكنولوجي» وهي أنه في الاتحاد 


(TY)‏ وبدسبة ۱ AE‏ من الطلاق بين کل عشرة آلاف من السكان» وتقف سويشزا ؤ في أعلى 
القائمة بين دول أوروبا (البيانات مستقاة من إحصائيات الحكومة لسنة .)۱۹۷١‏ 


(۳۲) تقریر «ب. جازو» في مۇتمر دولي غقد في «بون» سنة ۰. 
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السوفييتي كما في أمريكا بُوجد أكبر عدد من الأطفال غير غير الشرعيين .)/.۱١(‏ 
ويحتل الاتحاد السوفييتي في هذه المشكلة المركز الأول بين دول العالم 
المتقدم» والسبب هو أن الاتجاه الحضاري العام هناك قد تزاوج بموقف 
أيديولوجي سلبي تجاه الزواج والأسرة. 

إن ظاهرة انفصام عرى اة في الصين وكوريا قد نتجت عن السات 
نفسها. ففي الصين» تعيش ملابين الأسر في حالة انفصال: يعمل الأب في جزء 

من الدولة وتعمل الام ومعها الأطفال في جزء آخحر» ولا يلتم شمل الاس Yj‏ 
مرة واحدة كل عام. والسبب المُغلن هو حاجة الدولة الاقتصادية أو المصلحة 
العامة. 


وطبقاً لبعض الدراسات المسحيّة فى أمريكاء جد أن عدد الأطفال الهاربين 
من بيوت أسرهم قد تضاعف خلال السنوات الخمس الأخحيرة ليصل إلى ۲ 
ملیون سنة .۱۹۷٩‏ 


في مل هذه الأوضاع المترية يجد المُستون أنفسهم في أسوأً حال» إن كبار 
السن لهم حقوق الشباب نفسها في هذا العالم» ولكن الحضارة» وقد حلت من 
المعايير الأخلاقية» فلا تعرف سوى الدوافع العقلانية» فصل هذا العالم على 
مقاس الشباب ومزاجهم. يقول طبيب نفسي يوغسلافي: «على مسرح اللذة 
يوجد أكبر مجال لأكثر الناس حيوية - وأولئك هم الشباب والأصحاء». إن 
الأوضاع التي تضع الجنس على رأس جميع القيم تذّخر ‏ بطبيعة الحال - كل 
مجاملة للشباب» وكل سخرية للمستين. لقد أعلن في هذا المناخ أن احترام كبار 
السن من أكبر تعصّباتناء فإذا لم تكن توجد أرواح إنسانية» فإن المستين هم أقل 
شيء نحتاج إليه في هذا العالم. إننا هنا يإزاء سَلّم للقيم. فلا الدين غير موقفه 
من سلم القيم» ولا تتنازل الحضارة عن موقفها. 


لقد كرست جميع الأديان الأسرة باعتبارها عش الرجل» واعتبرت الام المعلم 
الأول الذي لا يمكن استبداله بغيره. أما الطوبياء فإنها تتحدث دائماً بابتهاج عن 
التعليم الاجتماعي ومدارس الحضانةء وبيوت الأطفال وأمثال ذلك. وبصرف 
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الظر عن رأينا الخاص في هذه المؤسسات» فإن هناك شيئاً واحداً مشت ركا فيما 
ا ا ووضع EN‏ في رعاية الموظفين. وكان 
«أفلاطون» اول من اخترع طوبيا وهي «الجمهورية»» وكان اول من وصف و 
منظماً فكرة التعليم الاجتماعي. وقد تُوّجت هذه الفكرة في كتابات الاشتراأكيين 
خلال القرنين التاسع عشر والعشرين. وهي ظاهرة EA Ns‏ 
«حيوان اجتماعي» (وهو كذلك بالفعل بجزء من وجوده)» فإن التدريب والتعليم 
الاجتماعي والحصانة» وما يزعمون بأنه المجتمع المثالي» هي الحاول المناسبة. 
أما الحب الأبوي والأسرةء والتعليم الديني والفني» والفردية والحرية» فليست 
أكثر من رومانسية فضولية في مجتمع مثالي يؤدي فيه كل واحد وظيفته كاملة 
بدون خحطاً. في هذا النظام الكامل - أو هذه المثالية القائمة على التماثل التام 
وانسلاب الشخصية - ليس من شأن الام أو الأسرة إلا إثارة الاضطراب. 


الام تلد الانسان وتريه» أما الحضانة فإنها تهت عضو في مجتمع» لصم 
مواطناً يسكن الطوبيا. الحضانة مصنع أو آلة تعليمية. في الستينات كتنب 
«ستانسلو جسترافو یتش سترومیلین؛ يقول: «الآن وقد أعطينا الأولوية المطلقة 
للأشکال الاجتماعية من التعليم فوق جميع الأشكال الأحرى» علينا أن ننشر هذه 
الأشكال في المستقبل بسرعة تمكننا خلال ەا - i‏ 
لجميع المواطنين من المهد إلى سن النضوج». ثم يمضي الأكاديمي رفيع 
المنزلة بفخر يطڙر رؤيته الرهيبة فيقول: «إن كل مواطن سوفييتي بعد مغادرته 
لمستشفى الولادة» سيوضع في الحضانة ثم بُرسل بعد ذلك إلى مدرسة ما قبل 
الابتدائية اواد کل الأطفال»» ثم إلى مدرسة داخلية» وهنالك ٠‏ 
لكي يستقل بحياته.. فيرسل إلى المصنع أو إلى معهد للتعليم العالي.. 
لا نری أا ولا أسرة» فنحن لن نری ما لا وجود له. فېدلا ا 
الانسان» نواجه عملية تكنولوجية كأنّنا يإزاء إنتاج دواجن. إن قمة هذا الموقف 


(«#) «ستروميلين 1AAY) Stanslaw Gustravovich Strumilin‏ - 14¥( هو أكاديمي سوفييتي 
كان من كبار رجال الحكومة السوفييتية لفترة طويلة. 
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«الحضاري» تجاه الأسرة تطالعنا به العبارة الما ركسية الشهيرة في كتاب «رأس 
المال»: «إن الأطفال من كلا الجنسين يجب حمايتهما من أبويهما». 

يوجد بعض الشواهد تدل على أن الاتحاد السوفييتي قد غير من موقفه تجاه 
الأسرةء إلا أن هذا يعتبر (فى إطار الايديولوجية) نوعاً من الانحراف. أما إذا كان 
A OER E o e e‏ 
عند «إنجلز» (أو ستروميلين) صحيحة أو خاطفة» ولكن ا 
«إنجلز» أن يكون له موقت مخالف من الأسرة على الاطلاق؟ ذلك لأن ٠‏ 
إنما كان يستنبط فحسب التائج من حضارة Eha‏ 
الشيء نفسه). فالحضارة لن تعحقق تحقَاً كاملا إلا بالقضاء على 
الانسانية.. فالانسان وشخصيته لا يتلاءمان مع آلياتها وابنيتها ومؤسساتها 
زشاوياتها و مالحا الات وعدا دولا راما 

وهذا هو السبب في نشوب الحرب التي لا تتوقف بين الانسان وبين هذا 
«العدوان المبرمج»» على حد قول اة فوزنسنسکي». 

a‏ والأسرة والتعليم والأبوين والطاعنين في السن - يتوقف 
على زؤيتنا للانسان.. أي على فلسفتنا تجاه الأنسان. على سبيل المفال» جد 
نوعين من الزواج مختلفين: فيوجد - من ناحية - الزواج بعقد مدني (كنظام الزواج 
الحديث في السويد)» ونجد - من ناحية أخرى - الزواج المقدس (كالزواج 
الکاڻوليكي). ونحن هنا لا نبحث عن أي واحد من هذين النوعين من الزواج هو 
الصحيح» إنما نريد أن نؤكد حقيقة هامة» وهي أن المذهب العقلاني لا يمكن 
أن بنظر إلى الزواج إلا باعتباره عقدأء بينما تراه المسيحية رباطاً مقدسا. ولذلك 
عندما أعلن «إنجاز» زوال الأسرةء لم يکن مخطاً من وجهة نظر الفلسفة الرسمية. 
أا علماء الاجتماع السوفييت - الذين أرادوا إعادة نظام الأسرة القديم من أمثال 
(د. اوزلانین وغیره - فهم مخطئون لاأنه ما دام الانسان ليس اکر من 
«حیوان كامل»» فإن (وصغفة) الأكاديمي «سترومیلین) هي الحل الصحيح الوحيد. 

إننا لا نعرف ما هي القيمة الداحلية لهؤلاء ار الذين تنتجهم هذه الصناعة 
العجيبة» ولكننا نعلم أن کمیاتهم في تناقص هذه الأيام بنسب مزعجة. فالمرأًة لا 
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ترغب أن تلد طفل ستفقده فور ولادته. ولذلك نری - في ج الدول 
المتحضرة کا أو أننخفاضا في لسبة ة المواليد» ا إلى وضع الأمهات 3 
إلى الرغبة في الانطلاق في حياة سائبة بدون إلتزامات - وهى نتيجة مباشرة 
لغياب القيم الدينية والثقافية. 


في کثير من الدول الأوروبية نجد معدل المواليد سابياً. ویری (بیير سوني) 
Pierre Soni‏ الا بجامعة السربون _ أن الجنس الأبيض يواجه حطر الزوال» 


فطبقاً لكلامه نرى أن انخفاض معدل المواليد فى ألمانيا من الخطورة بحيث أن 


الألمان قد يتلاشون في القرن القادم. ونين التقديرات السكانية أن سكان فرنسا 
الذين يبلغ تعدادهم الآن ٠۲‏ مليوناً سينخفض إلى ١۷‏ مليوناً في النصف الأول 
من القرن الواحد وعشرين. وقد تبدو هذه التقديرات مبالغاً فيهاء ولكن البيانات 
الاحصائية تؤدي إلى استنتاج هذه النتيجة. فقد انخفض عدد سكان ألمانيا سنة 
٩‏ مقارنة بتعداد سنة ۹۷۰ بدسبة /٠,۳۳‏ (أي أكثر من ۲۰١‏ ألف 
فرد)» وكانت نسبة الانخفاض سنة ۹۷١‏ مقارنة بتعداد سنة ٤۱۹۷ء‏ هى 
٦ه »/.٠,‏ وكان الانخفاض في برلين عالياً حيث بلغ ۷, ٩/۱‏ 7. 


لقد وجد البرلمان السويدي أنه من الضروري أن يتضمّن فى قائمة أعماله 
مشكلة تزايد عدد المصابين بأمراض عقلية. يحدث هذا فى 0 بها أقل نسبة 
لمعدل وفيات الأطفال» وفيها متوسط أعمار الناس هو الأعلى في العالي 
والتعليم فيها مجاني على كل المستويات» وساد السلام فيها أكثر من ٠٠١‏ 
سنة» وليس فيها أي مشا كل تتعلق بالا كتظاظ السكاني» وإنتاجية العمال فيها هي 


)٤(‏ البيانات مُستقاة من المعهد الفيدرالي للإحصاء في «فسبادن». 

(ه) - أصدرت المانيا سنة قائوناً يقضي نح الام ٠(‏ ۰ مارك کک 
للتشجيع على الإنجاب» ولا لم تتحقق النتيجة المرجوة» عادت فرفعت المكافأة الى (ه 
مارك شهرياً» كان هذا قبل وحدتها مع المانيا الشرقية. 
نشرت إحدی المجلات رسماً کاريكاتورياً لفصل مدرسي الماني يجمع الجدسين» بنين 
الطرابيش على رأس التلاميذء والتلميذات يلبسن الخمارء وكتب تحته «المانيا سلميا 

٠‏ هه» بمعنى غابة الإسلام على حياتهم. وهدفهاء بالطبع» التخريف من نتيجة تناقص 

i‏ (الناشران) 


۳ 


الأعلى في العالم» ومستوى دحل الفرد فيها أحد أعلى المستويات في العالم... 
ومع ذلك يقلق البرلمان فيها من تفاقم الأمراض العقلية» ويسند إلى ا 
لومان») 107 8111s‏ - وهو طبيب نفسي مشهور - بحث أسباب هذه الظاهرة. 
وکان کل ما قاله الطبيبب» أنه في السويدء حيت ان معظم النساء المتروجات 
يعملن في وظائف (خارج البيت)»› فإن الميدان الحيوي للأسرة قد تأترا 
خحطیرآً: اثر من ٠‏ من الأمهات في السويد ممن لهن أطفال حتى سن الثالثة 

من الموظفات» و٠۷‏ من الأمهات اللائي لديهن أطفال حتى سن ٠۷‏ سنة من 
الموظفات. وقد صرح «هانز لومان» في أحد تقاريره: «لقد تمکنا من ان نخلق 
لاطغالا غا بلغ من البرودة والعداء للأطفال حدا غير عادي». 


جاء في التقرير الاحصائي السنوي للسويد أن كل واحد من إثنين من أطفال 
ا هو ا الوحيد في الأسرة. وهذا هو الوضع نفسه في تشیکوسلوفاکيا. 
فالأزواج في تشيكوسلوفا كيا يرون أن الأسرة ذات الثلاثة أطفال أو أكثر تمارس 
رفا غر معقول: في مناخ كهذا» تشير البيانات الاحصائية ان السويد في سنة 
٠۰‏ لن تكون قادرة على الاحتفاظ «بمعدل المواليد المعتاد» لسكانها. 


لقد أحالت الحضارة النساء إلى موضوع إعجاب أو استغلال» ولكنها حرمت . 
المرأة من شخصيتهاء وهي الشيء الوحيد الذي يستحق التقدير والاحترام. هذا 
الوضع مشهود بشكل مطرد» وقد أصبح أكثر وضوحاً في مواكب الجمال أو في 
بعض مهن نسائية معينة مشل «الموديلات». في هذه الحالات لم تعد ا 
شخصية ولا حتى كائنا إنسانيا وإنما هي لا كاد تكون أكثر من «حيوان 
جمیل). 


لقد ألحقت الحضارة الخزي بالأمهات بصفة خاصة» فهي تفضلِ على 
الا ن تحترف الفتاة مهنة البيع» أو أن تکون «موديلا»» أو معلمة لأطفال 
الأخرين» أو سكرتيرة أو عاملة نظافة. إنها الحضارة التي أعلنت أن الأمومة 
عبودية» ووعدت بأن تحرر المرأة منها. وتفخر بعدد النساء اللاتي نزعتهن (تقول 
حررتهن) من الأسرة والأطفال لتلحقهن بطابور الموظفات. 
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على عکس هذا الاتجاه تمجد الثقافة دائماً الأ فا خا وو ا 
وکائناً EAS‏ أجمل الأشعارء وأكثر الأعمال الموسيقية عذوبة 
وأكثر اللوحات الفنية والتماثيل ا فبينما الام الام مستمرة في عالم 
الحضارة يرسم «بيكاسو» لوحته الرائعة «الأمومة)» ويترنم بتمجيد الأمومة حين 
يقول: «بالنسبة للثقافة لا تزال الام حيّة». 

تسير «بيوت المستين) نا إلى جنب مع «بیوت الأطفال» المحرومين» فهما 
ينتميان معا إلى النظام نفسه» وهما في الحقيقة حالتان للتوع نفسه من الحلول. 
فبیوت الن ت ع تذكرنا بالميلاد والموت الصناعيين. كلاهما 
تتوفر فيه الراحة وينعدم فيهما الحب والدفء. وكلاهما مضاد للأسرة» وهما 
نتيجة للدور المتغيّر للمرأة في الحياة الانسانية. وبينهما ملمح مشترك هو زوال 
العلاقة الأبوية: ففي الحضانة أطفال بلا آباء وفي دور المسنين آباء بلا أطفال. 
وکلاهما المُنتج «الرائع» للحضارة والمثل الأعلى في کل طوبیا. 

إن الأسرة والأمومة معها يتتميان إلى المفهوم الديني» أما الحضانة بموظفيها 
فتنتمي إلى مفهوم أخر. 
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هنا راان 


للاسلام تاریخان: تاریخ سابق على ظهور محمد (صلى الله عليه وسلم)» 
وتاریخ بعد ظهرره. هذا التاريخ اللاحق هو تاریخ الاسلام بمعناه الضيق»› ولا 
کو فهماً كاملا إذا لم يكن الدارس على معرفة كافية بتاريخ الاسلام 
السابق» وعلى الاخحص فترة اليهودية والمسيحية. 


لقد قامت هذه الأديان الثلاثة بدور رئيس في تاريخ الانسانية» ومن خلالها 
أصبح الانسان محورًا للتاريخ» وتعلّم أن ينظر إلى الانسانية في مجموعها ككل. 
ومن خلالها عرف الانسان معنى الحياة الجؤانية والحياة البرانية» وعرف معنى 
التقدم الجؤاني والتقدم البراني» وما بينهما من علاقات وحدود. لقد جت 
اللجاحات والاخفاقات التاريخيةء» لكل من اليهودية والمسيحية» بخبرة إسلامية 
عن الجنس البشري. وهكذاء فإن موسى وعيسى ومحمد قد تجشدت فيهم ثلاثة 
إمكانات مبدئية لكل ما هو إنساني. 


تُمتّل اليهودية بين الأديان اتجاه «هذا العالم»» فجميع أفكار ونظريات العقل 
اليهودي معنيّة يإقامة جَتَةٍ أرضية. و كتاب أيوب»“ هو حلم بالعدالة التي لا بد 
أن تتحقق على الأرض» لا في العالم الآخر وإنما «هنا والآن». 


إن اليهود لم يتقبلوا أبداً فكرة الخلود» فحتى عهد المسيح كان 
«الصدوقیون» لا یزالون يرفضونها'. ویقرر «موسی بن میمون» ۔ وهو أکبر مفکر 
يهودي ظهر في العصور الوسطى - أن الخلود فكرة غير ذات موضوع لانها 


() الصندوقيون هم أتباع «صادوق» كانوا يشكلون حزبا دينيا سياسيا قدي يمل التساسل الهرمي 
الحاكم» وكانوا بُعتبرون قلب الأرستقراطية الكهنوتية في الفترة الأخيرة للدولة اليهودية خلال 
القرنون الثاني والأول قبل الميلاد. كانوا يعتمدون اعتماداً كلياً على قانون موسى رافضين 
القوانين العرفية أو التقليدية. 

(*) «ط0[ ٤ه »800k‏ كتاب منسوب الى النبي أيوب وقد توسعم الحرم العبريون في قصته وجعلوا 
منها أسطورة البريء المستقيم الذي اشتد عليه العقاب قسوةٌ وظلما..! (المترجم). 


۷ 


تنقض نفسها بنفسها". وذهب «بند کت سبینوزا» - وهو فيلسوف يهودي آخر 
كبير - أبعد من ذلك» فصرح بأن العهد o‏ لقد 
لاحظ «رینان) ومن بعده (بردیائیف» - بحق ۔ أن اليهود لم يشتطيعوا أن يتقبلوا 
فكرة الخلود ا لا تنسجم مع فكرتهم عن العالم الذي لا يرون فيه سوی «هذا 
الجانب» (الدنيوي)” “. ويقول «هسداي کكريكاس» ونه هوه «إن المادة 
هي جسد الله». إنه لمن اليسير أن نتتبع من خلال نموذج «سبینوزا» مولد فة 
مادية جديدة في قلب اليهودية أو في مصدر تقالیدها» حيث أن الدين في جوهره 
ظل ضحلا سطحيا إذا ما قورن باهتماماته القومية السياسية والدنيوية» وهو موقف 
على طرفي نقيض مع موقف المسيحية. ففي كتابات «سبينوزا)» من الممكن أن 
تضع اوا «الطبيعة» بدلاً من المصطلح الذي یشیر لی «الأولوهية» حيثما 
ظهر [دون أن يتا ثر المعنى]. بل إن «سبينوزا) نفسه قد ارال ذلك بصراحة. إن 
«(سبینوزا)» باستبعاده من مصطلح ا ا التفرد والوعي (والارادة)» قد 
قزبه من مصطلح الطبيعة إلى حد التطابق. ولا شك أن «سبينوزا» - رغم تجريده 
الرسمى من عقيدته اليهودية - إلا أنه فى الحقيقة كان مفكراً يهودياً على 
الأصالة“. 


إن مملكة «الزب»» التي كان اليهود تنبأون بها قبل ظهور المسيح» كان 
(مفروضاً) أنها ستتحقق على الأرض» وليس في السماء كما يؤمن المسيحيون. 
ففي کتابات اليهود عن (سفر الرؤيا»» يمجدون المسيح المنتقم الذي ا 


(۲) أنظر: «مرشد الحيران» لموسى بن ميمون 
Moses ben Maimon [Maimonides]: The Guide of the Perplexed, trans. Shlomo‏ 
Piens (Chicago: University of Chicago Press, 1963).‏ 
)"( أنظر «سبینوزا) Leo Strauss: Spinoza’s Critique of Religion, trans. E.M. Sinclair‏ 
(New York: Schocken Books, 1965).‏ 
(( أنظر إرنسٽ رùliı« Ernest Renan: Oeuvres Complêtes, ed.. Vol.7: Etudes‏ 
d’histoire religieuse- Le Livre de Job (Paris: Calmann - Lêvy, 1961), and‏ 
Nikolai Berdyaev, the Beginning and the End.. (New York: Harper: 1957).‏ 
)٥(‏ «برتراند رسل» في «تار يخ lالفسلÃة‏ غر( Bertrand Russell: History of Western‏ 
Philosophy (New York: Simon and Schuster, 1945), PP. 363 - 364.‏ 


۲ 


لتحقيق العدالة. فالمسيح الذي كان يتتظره اليهود لم اد و 
وإنما ا ا سيقيم دولة الشعب المختار. فالعالم الذي یکون فيه العادل 
یس عالم بلا معنی. هذا هر البدا اشاش للعدالة اليهودية وكل «عدالة 
اجتماعية). فك ففکرة أن تکون العحنة هنا على الأرض: فکرة يهودية فى آساسها 
سواء من ناحية حصائصها أو من ناحية أصلها. إن نمط التاريخ ايودي في 
ماضيه وحاضره مصدر جاذبية قوية لجميع المقهورين وأصحاب ال لحظ العاثر 
في کل زمان. وقد تبتّی «القدیس اغ هذا النمط للمسيحية» كما تبتاه 
«ماركس» للاشتراكية". وجميع الثورات والطوباويات والعقائد الاشتراكية وما 
يجري في مجراها من أفكار تتطلع إلى جنة في الأرض - كلها يهودية صادرة من 
«العهد القديم». 


إن فكرة «الماسونية» عن اليقظة الأخلاقية للبشر عن طريق العلم» هي فكرة 
وضعية يهو دية. ولعل من ا بټکان الكشف عن العلاقات الباطنية والظاهرة 
بين «الوضعية المنطقية» والماسونية واليهودية. فهذه العلاقات والتأثيرات ليست 
رة افج و اتا هى أا علاات واف وة 


يرى «سومبارت» أن تاريخ اليهودية هو تاريخ التطور التجاري" للعالم. وأول 
ما ظهرت العلوم الذرية كانت معروفة باسم «العلم اليهودي». ويمكن أن يوصف 
ا الاقتصاد السياسي بالصفة نفسها. وليس من قبيل المصادفة أن تكون ألمع 
السا في علوم الطبيعة النووية والاقتصاد السياسي والاشتراكية» جميعاً وبدون 


استتناء من اليهود. 

إن اليهود لم يسهموا دائماً فى الثقافة» ولكنهم كانوا دائماً يساهمون في 
اللحضارة. ویبدو کأنھم في هجرة دائمة من حضارة آفلة إلى حضارة احری 
وليدة. وقد حدث هذا أيضاً ذ في الغرب. یقول «برتراند رسل : إن اليهود لم يكن 
»( أنظر (اورنر gm‏ ر« Werner Sombart; The Jews and Modern Capitalism, trtns.‏ 


M. Epestain (Glencor, Il.: Free Press, 1951). 


Werner Sombart: les Juifs dans la vie Economique. انظر: «ورنر سوم‌بارت»‎ )۷( 
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لهم أي تأثير على الثقافة في البلاد المسيحية». ولكن ما أن تسود الثقافة في 
مدينة ماء حتى يظهر اليهود. ولقد نشأت مستعمرات يهودية في كل مدينة رئيسية 
على طول التاريخ. ففي التاريخ RE‏ وو ر وانطاكية والقدس 
والاسكندرية وقرطاجة وروما. وفي أسبانيا الاسلامية (الأندلس)» نجد مدن قرطبة 
وغرناطة لدو اة . وفي بداية عصر النهضة» نجد مدن امستردام وفينيسیا 
ومارسيليا. وفي العصر الحاضرء في كل مدن العالم الكبرى وعلى الأخحص 
المدن الأمريكية. هذه هي حطى الأقدام التي صنعت تاريخ اليهود. وفي تمويل 
اليهود لرحلة «كولمبس» رمز على إسهامهم مباشرة في اکتشاف ا جدید 
شرع يمارس الحضارة منذ بدايتها الأرلىء (ويوجد ف مدغم بالأدلة على ان 
«کولمبس» نفسه کان يهودياً). وکان اب العصر النوويٰ الحديث يهردياً ايض 
وهو «أينشتين». وهكذا كان اليهود في كل الظروف حملة التقدم الخارجي 
(المادي)» بمثل ما كان المسيحيون حملة التقدم الباطني. 


الكين المجرط 


إن المادية اليهودية (أو الوضعية) هي التي لفتت العقل الانساني - خلال 
التاريخ اليهودي - إلى العالم» وأثارت الاهتمام بالواقع الخارجي. أما المسيحية» 
فقد لفتت الروح الانسانية إلى نفسها. فالواقعية الصريحة «للعهد القديم» لإ 
كن الففلب عايها إلا اة اة من الحهد الجخديدة: 

ل يصح - في المسيحية - شطر الطاقة الانسانية إلى اتجاهين متعاكسين: 
اتجاه السماء واتجاه الأرض. «فلا يستطيع إنسان أن يخدم سيدين» فهو إما أن 
یکره أحدها ویحب الأ أو تساف باجدها ویستخف بالآخر. إنك ل 
تستطيع أن تخدم الله وتخدم مامون) )0 , وينطلق «تولستوي» من هذه الفكرة 
)^( أنظر: «برتراند رسل» في «تاريخ الفلسفة الغربية) .342 .۴ ..:ااeووRu‏ 


( انظر: «إنجيل مى( .24 :6 Matthew:‏ 
(ه) ممامون؛ «مص ص يشير في الكتابات الإنجيلية الى شيطان الشهوة والمال. (المترجم). 


Y4 


فيطورها» حيث يقول: «لايستطيع إنسان أن يُعنى بروحه وبمتاع الدنيا في الوقت 
نفسه» فإذا كان الانسان يطمح إلى المتاع فعليه أن يتنازل عن روحه» وإذا كان 
يطمح إلى خلاص روحه فعليه ان يتخلى عن متاع الدنيا. وإلا فإنه يتمزق 
بينهما» فلا يصل إلى هذه أو تلك.. لقد اعتاد الناس أن يسعرا للحصول على 
الحرية عن طريق تجنبهم ما يعوقهم ويعوق آبدانهې أو يحول بینهم وبين 
الحصول على رغباتهم. ولكن الوسائل التي يتخذونها لتحقيق مُتعهم البدنية 
المادية - من ثراء ومراكز عالية وسمعة بين الناس - كلها لا تؤدي إلى الحرية 
المرغوبة» بل على العكس تقيّد هذه الحرية أكثر وأكثر. فإذا أراد الناس أن 
يحققوا حریتهم» عليهم أن ينوا من خحطایاهم وأهوائهم وضلالاتهم ا 
يحبسول فيه أنفسهم بين جدرانه. .)2 ( 

لقد لاحظت السلطات الكدسية وجود احتلافات جوهرية بين روح «العهد 
القديم» و«العهد الجديد»» حيث يذهب إنجيل مرقص إلى أن المسيح عيسى قد 
الفى قانون موسى» واستبدل «يهوى» - إله العدالة ومنقذ العالم المادي - يإله 
الحب الذي خلق عالم الغيب اللامرئي. وكما يقول «كوشود) 0d‏ طوںة٥:‏ «في 
هذا الانجيل» تبدو مبادىء الزهد واللاعبف والامتناع عن مقاومة الشر أكثر 
وضوحاً من الأناجيل الأحرى». 

ولذلك» فإن الدين منذ البداية ينبذ أي توجه لتغيير العالم الخارجي أو محاولة 
جعله عالماً كاملا فالدين المجرد - من هذا المنطلق - يحكم على أي اعتقاد 
کک بان ۰ 2 الخارجي تخییره يۇدي ا ي ۰ 
ین في اام مع رین ا کک تا می انان أن 
1 الشيطان e‏ هذا هو الدين المجرد. 


Leo Tolstoy: «The Christian Teaching» ed.. vol. 22: The أنظر: «تولستوي»‎ )1۰( 
Complete Works.. (New York: AMS Press, 1968). 
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وا ل غان حياتك فتقول ماذا ستأكل وماذا ستشرب».. «إذا اوقعتك عينك 
3 في الزلل فاقتلعهاء وإذا أوقعتك يدك المي a‏ الزلل فاقطعها»). . کل من 
ينظر إلى امر اة بشهوة فکأنه قد زنی بها فی قله( 9 
حکة الحكيم وسأحيل عقل الحصيف إلى عدم.. أين الحكيم؟ وأين الكاتب؟ 
وأين المُجاول عن هذه الدنيا؟»."'.. «وسأله الناس قائلين: وماذا نفعل إذن؟» 
فأجات قال لهم: من کان له ثوبان فلیعھل وأسحدا لمن ل ثوب له.. ومن کان 
عنده لحم إن التشابه بين هذه العبارات وبين بعض 
إلمبادیء الاس ن إلا تشابیاً ظاهرياً . فلا مناقشة هنا لمجت تمع وما فيه من 
علاقات» وإنما کل منصت على الانسان ونفس الانسان. فالدين يدعو إلى 
العطاء والفورة (الاشتراكية) تدعو إلى الأحذ. وقد تكون النتيجة الظاهرية واحدة 


2 «إنه مکتوب ا شاد 


ولكن النتيجة الباطنية مختلفة كل الاحتلاف. 


اسه له. ا صرح القرآن: و یکلف الله تف إل وسمھا چ0 
کان يو جه الاشارة بوضوح إلى المسيحية. ولذلك عرفت الأذان المجردة 
طريقين أو برنامجين: فيوجد فى «البوذية) «الماهايان» أو الطريق العظيم» وهو 
طریق شاق ك مکڑس للصفوة» وطريق آخر یسمی «الهنايانا»» وهو طريق ميشر 
وأقل قسوة مخصص لعامة انا 0 وفی المسيحية تقسيم أحلاقي مماثل: 


فهناك حياة خحاصة للقساوسة والنظام الا کليروسي» في مقابل الحياة العادية لعامة 


Matthew: 6: 31, 5: 29, and 5: 28. «٣دم أنظر: «إنجيل‎ )0۱( 

)۲( أنظر: «إنجيل بولس» .19 Paul: 1 Cor.1:‏ 

(0۳ أنظر: «إنجيل لوقا» .3:10 Luke:‏ 

.۲۸٠ أنظر: سورة البقرة الآية‎ )١ ٤( 

Daisetz Teitaro Suzuki: Studies in the Lankavatra أنظر: «دایستر تيارو سوزو کي‎ )۱٥( 
Sutra, one of the most important Texts of Mahayana Buddhism, in which almost 
all its principles tenents are presented including the Teaching of Zen (London: G. 
Routledge, 1972). and Bhikkhu Buddhadasa: Toward the truth; Hinayana 

Buddhism... (Philadelphia: Westminister Press, 1971). 


۲۷٦ 


الشعب. العزوبة لر جال الندين: ذ مقا بل الزواج امسو ا لهامة ألناس . فالعزوبة 
ھی الطريق الصعيت ا اا فتس وید 4 5 و سمقا, 


إب اأقوي» اأاطلمية البو بة کرات الات ا EE‏ 2 رها ا تر تبه 


دائماً برفض لكل نثاط اجدماعي. فالمسيحية والدين بصضة عامة من حبث 


ن 
معار ضتهما اللعنفی») ا يمک ما الاي ر في آي سي 0 از ان يەحسىن من 


وضع ل ٣‏ الناسحية الا-جتماعية. اله در ات إل ا E‏ اة تأتي بر اسع 
الصلوانت أو الا عا قات و إا ن وا رل قوة ھی ترک بال فکار 5 أمك اة . وهر 


هنا جاء الاتهام - الذي قد بره التاريخ ولكن لا تبرره الأحلاق _ أن الدين إنما 
م الأمر الواقع السائد في عصره.. a‏ بهذا يدم الطبقة الدعاكمة بصرف 
(عن المعار ا ية). والقرآن يستي المسيعية «بلاغأا» وتسميها 


ت 


الأناجيل «بشارة».. بشارة لاعسق ما فى الانسانی من حقائق. «(حب 
جارك کا کہ نفساک)) ((» ما ا وبارا Ed‏ رلا تقاوم الہ 

هذه المطالب تسیر كسد فطارة المنعلق العملى ف حياأة الأنسان» مما نحو 
البحث عن معناها الحقيقي.. إنها تو-عي بالبشارة لعالم أ كما قال المسيح: 
«مملکتي لا في ھا العالي" ٠‏ 


إن الالهام الواضح الاد للأناجيل يمتبر نقطة تحؤل في التاريخ» فلأول 4 
يتضح البشرية الوعى الكامل بالقيمة الانسانية» ومن خلال هذا الوعي تحقق 
التقدم الكيفي لا التقدم التاريخي. ولذلاك کان ظهور عیسی (علیه ا 2 
من معالم تاريخ العالم.. «آية للعالم» وال لدی ب 
في جميع الجهود الانسانية من ذلك الوقت. ولأ تزال الحضارة الغربية - برغم 


کل انحرافاتها وضلالاتها وشك وكها .. تحمل خاتم التعاليم المسيحية. ففي 
الصراع المبادنى بين المجتمع والانسات» بین الخبز والحرية» بین العحضارة 


[01: 18: 36 أنظر «إنجيل يوحنا)‎ ()۱١( 
إرالتي أحصنت فر جها فنفخنا فيها من روحنا وجعلناها وابنها آية للعالمين» سورة‎ (1۷) 
.)41( الأنبياء الأية‎ 


YY 


والثقافة» يجد الغرب نفسه - وهو ملتزم بالتقاليد المسيحية - مُنحازاً إلى الاختيار 


الثانى. 


قبول المسيح ورفضه 


يؤثر الدين في العالم فقط عندما يصبح هو نفسه دنيوياً بمعنی ان يصبح معدي 
بالسياسة فف معناها الواسع. وهن لہ الناححية» يعتبر الاسلام مسيحية أعيد 
تکییفها تجاه العالم. هذا التعريف يكشف لنا عن التشابة وعن الاحتلاف بين 


الدينين. 


يشتمل الاسلام على عنصر يهودي واحده ولکنه یشتمل أيضاً على ا 
كثيرة غير يهودية. وفي تصنيف «هيجل» للأديان اعتبر الاسلام استمرارا 
لليهودية.. وهذه الفكرة عن الاسلام تنبع من وجهة نظر مسيحية“. وذهب 
«شبنجلر» إلى رأي يشبه هذا» عندما قال: إن «كتاب أيوب» كتابة إسلامية“'. 
وفي كتابها «أنماط من الأديان المقارنة») وضعت «يمرسيا إليادي» ۔- النبي محمد 
على مفترق طريق التحول من المرحلة الثانية إلى المرحلة الثالثة (والاخيرة) من 
مراحل التحول الروحي للجنس البشري. ومن ثم» فالمرحلة الثالئة - التي لم تنته 
بعد ۔ ہدأت بمحمد» حيث تذهب (إليادي» إلى أن تاريخ العقل الانساني هر 
عملية «عَلمتة)“ عامة» وبهذه الرؤية» يقف محمد على حافة سيادة المسيحية 
وبداية العصر العلماني الحديث. بمعنى أنه يقف في النقطة البؤرية للتوازن 
التاريخي ". 


George W.F. Hegel: Early Theological Writings, trans.. أنظر : «هميجل»‎ (1۸) 
(Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 1971). 
Oswald Spengler: The Decline of the West, trans... (New York: 4رlجi»‎ : انظر‎ )۱۹( 
A.A. Knopf, 1926). 

(«) «علمنة) اشتقاق من «علمانية» (المترجم). 
(۲۰) أنظر : (مرسيا إليادي» Mercea Eliade: Patterns in Comparative Religion, trans...‏ 
(New York: Sheed & Ward, 1958).‏ 


۲4۸ 


إذا نحشا ا رؤية «إليادي» التاريخية ذات البعد الواحد - وهي رؤية غير 
مقبولة من وجهة نظرنا - نستبقي منها إشارتها إلى الموقف «الوسط» للاسلام 
ولمحمد الذي تتميز به هذه الرؤية. هذا الانطباع يظل ثابتاً بصرف النظر عن 
احتلاف المداحل أو التفسيرات. 

لقد تجنب المسيح دخول القدس لأنها مدينة «الفريسيين»“ والمجادلين 
والكتاب والكفار وأصحاب الايمان السطحي. ومن ناحية أخرى لا توجه 
الاشتراكية خحطابها لأبناء الريف» وإنما تتوجه به لأبناء المدن الكبرى. أما محمد» 
فكان يذهب إلى «غار حراء» (ليتعجد) ولكنه كان يعود في كل مرة إلى المدينة 
الكافرة (مكة) لکي يۇدي رسالته. 

ومع ذلك» فإن كل ما حدث في کل بک وف را الا ان 
الاسلام اكتجل وبلغ درو في «المدينة). لقد كان محمد في ١«غار‏ حراء) 
اما متنشکا متصوفاً حنيفاً'"» وكان في مكة مُبِشَراً بفكرة دينية. أما في 
المدينةء فقد أصبح داعية إلى «الفكرة الاسلامية). إن الرسالة التي حملها محمد 
(صلی الله عليه وسدم) اكتملت وتبلورت في المدينة"". فهناك» وليس في 
مكة» كانت «بداية ومصدر النظام الاسلامي الاجتماعي کله" . 

کان لا بد لمحمد أن يعود من «الغاره» فلو أنه لم يعد لبقي «حنيفياً»» ولكنه 
عاد من «الغار» وشرع يدعو إلى الاسلام. وهكذا تم الامتزاج بين العالم الجؤاني 
وعالم الراق» بين التدشك والعقل» بين التأمل والتشاط. لقد بدا الاسلام صرفياً 
وأحذ يتطور حتی أصبح دولة. وهذا يعنى أن الدين قد تقبل عالم الواقع وأصبح 
«إسلاما). 
 )(‏ االفيسيون» طائفة من البهود على عهد المسيح» عليه السلا عرفت بتمسكها بالطقوس 


الشكلية وبالتقوى الكاذبة. (المترجم). 
)۲١(‏ «الحنيف» معناها الحرفي: الشخص الذي ينبذ العقائد المزيفة التي تحيط به وياتزم بالدين 


الصحيح. 

(۲) اليم أكملت لكم دينكم وأنممت عليكم نعمتي ورضيت لكم الاسلام دياًي. سورة 
المائدة الآية ۳). : 

Stetano Bianco: Polyvalence and Flexibility in the Structure أنظر: «ستيتانو ڌر(‎ (TY) 

of Islamic City» Werk Switzerland, 9(1976). 
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الانسان ونفسه.. هذه هي الصاة بين محمد وبين عيسى (العهد الجديد). 
فبين الكتب المشدسة وبين التف تشابه في الطبيعة.. في جوهرھا جمیعاً سو 
واحد. فالنفس والكتب المقدسة يمثل أحدهما الآخر بطريقة رمزية.. وكلاهما 
يلقي الضوء على الآعر ". والاسلام نسىخة من الانسان. ففي الاسلام تماما ما 
في الانسان.. فيه تلاث الرمطمة الالييةء وفيه تعاليم عن الواقع والظلال. بالاسلام 
ا قد لا تروق لأشعراء الرومانىءيين. فالقران» كتاب واقعي لا مکان فيه 
لأبطال الملاحم. والاسلام بدون إنسان يطبقه يصعب فهمه» وقد لا يکون له 
وجود بالمعنى الصحيح. 

مل «أنلاطون؛ وعناصر «ليبنتز» الأولية وملائكة المسيحية» تشير - في 
جوهرها ع إلى سيءِ وأحد: مملكة عالم سرمدي کامل مطلق مطلق ثابت. اما 
الاسلام» فإنه لا يعطي لهذا العالم قيمة مثالية. فالملائكة - وهم ينتمون إلى هذه 
المملكة - سجدوا للانسان الذي علّمه الله «الأسماء كلها" . مما يؤكد غلبة 
الحياة والانسان والدراما على الكمال الساكن المخلد. 

ك لع المسيحية بدا الوعي التام بوسحدانية الله. فبها مفهوم مفعم بالحيوية 
عن الألوهية. ولکن لا توجد بها 0 واضححة عن الله. وكانت مهمة محمد 
(ص) أن يجعل الفكرة الانجيلية عن الله أكثر وضوحاً وأقرب إلى عقل الانسان 
وفکره . فالله هو الإله(الواحد)الذى تتوق إليه النفوس وتصبو إليه أفكار نبيلة فى 
عقولنا. فى الأناجيل »الإله«أب» وفى القرآن الله رب العباد. الإله فى الأناجيل 
محبة» وفي القرآن (جلال يستحق الحمد والثناء). هذه الخاصية في فهم 
المسيحية للألوهية انقلبت فيما بعد إلى سلسلة من الصور المختلطة ضحت» 
اا للمسيحية في سبيل الثالوث (وتكريس الام العذراء 
والقديسين...). مثل هذا التطور غير ممكن في الاسلام» فبرغم کل ما مر به 


Henry de Lubac: The Drama of Atheist Humanism, trans.. أنظر : «هنري دي لوباك‎ (4) 
(New York: New American Library, 1963) PP. 4-5, 21. 


)٥(‏ وعم آدم الأسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة فقال أنبئوني بأسماء هؤلاء إن كم 
صادقين سورة البقرةءالآية .)۳١(‏ 


A۰ 


الاسلام من نكبات تاريخية؛ ظل «أنقى آدیان التو سيد ". النفس الانسانية 
قادرة على تصرر الألوهية فحسب. أ٠ا‏ خلال العقلء إن الألوهية تتحول إلى 
فكرة «الله الواحد الأحد». 

إله المسيحيةء هو رب عالم الأفراد رالناس والأنفس)» بينما يملك الشيطان 
زمام العالم المادي"". ولذلك فإن الاعتقاد المسيحي في الله يتطلب الحرية 
الجرانيةء بينما العقيدة الاسلامية في الله تنطوي إضافة إلى ذلك على الحرية 
البرانية ايضا. إن الاعتقادين الأساسيين فف الأسلام: «الله ا کیں) ورلا إله إلا الله 
هما في الوقت اة أعفلم القوى الثورية في الاسلام. ويرف اسيك طب بحق» 
أنهما ثورة ضد السلطة الدنيوية التي تغتصب الح الالهي في حكم العالم. 
يذهب (سید قعسب» إلى انھہا یعنیان: «انتراع السرلطة من الكيان ومن زعماء 
القبائل والأغنياء والحكام» وإعادتها إلى الله»» ولذاك ۔ كما استخلص «سيد 
قطب) کانت (لا اله 1 الله) ضمد جمیع خاب السلطة فی کل عصر وفی 
کل مکان)*". 

لم تستطع المسيحية كذلك أن تتقبل فكرة أن يظل الانسان الكامل إنساناً. 
ومن چ استنتج المسيحيون من كلام عيسى فكرة (الاله - الانسان)» واعتبروا 
وا بناً لله. ولكن محمداً ظل إنساناً فقط» وإلا أصبح زيادة لا ضرورة لها. لقد 
اعطی محمد (ص) المثل الاعلى للانسان والجندي في الوقت نقسه» اما عیسی 
(عليه السلام)» فقمد حاف انطلباعاً ملائكياً. كذلك كان الامر بالسبة للنساءء فقد 
احتفظ القرآن بوظائفهن الطبيعية كزوجات رأمهات» على عكس صورة مارتا 


Le bon n.p.d «أgېgلl‎ (۲1) 
کثیر من الحكايات المسبحية تتحدث عن القدرة الشاملة للشيطان.‎ )۲۷( 
أنظر «سيد قطب» في كتابه: «الاسلام والسلام الدولي»» وکتاب: «العدالة الاجتماعية في‎ (۸) 
Sayyid Qutb: Islam and Universal Peace (Indianapolis: American Trust الإسلام»‎ 
Publications, 1977), 
Sayyid Qutb: Social Justice in Islam, trans.. (New York: Octagon Books, 1970). 


۲۸۱ 


وعريم في الأناجيإ". ولذلك فان الهجوم المسيحي على طبيعة محمد 
(الانسانية الخالصة) «أكثر مما يجب» ۔ هو هجوم ناتج في الواقع عن سوء فهم. 
اران ا و كه أن مدا لن إا اميا © و كف عن ال مامات اش 
سئوجه إليه في المستقبل حيث لإوقالوا ما لي هذا الرسول يأكل الطعام 
ريمتى في الأنراق... 4 

إن سجرد المقارنة بين قاموس المفردات المستخدمة في الأناجيل والتي 
وردت في الفرآن يؤدي بنا إلى العديد من الاستنتاجات الواضحة» في الأناجيل» 
يتكرر ورود ألفاظ معينة تكراراً ملحوظاً مثل: مبارك» مقدس» ملاك الحياة 
الابديةن سماوات» الفريسي»› حطيعة» حب» ندم» عفو» سر» الجسد (کحامل 
للخطيعة)» النفس» تطهّر خلاص... إلخ. بينما في القرآن» نجد المصطلحات 
نفسها مُصاغةٌ على صورة هذا العالم وقد اكتسبت واقعية وتحديداء مثل: العقلء 
الصحةء التطهير (الوضوء» القوةء الشراء العقد الرهان» الكتابةء الأسلحةت 
القتالء التجارة» الفاكهةء العزم» الحذر» العقاب» العدل» الربح» الانتقام» الصيد» 
الشفاءء المنافع.. اخ 


للكلمة» ا لا يعرف u‏ دنيوية مجردة. TT‏ لای زعا 
دي "» كما أن كل حركة إسلامية صحيحة هى حركة سياسية. 


)٥(‏ مارتا وماری أحتأن قرويتان وأخوهما يسمىإليعازار 1423118٤‏ تذكر الأناجيل أنه الشخص 
الذي أحياه المسيح بعد موته كمعجزة من معجزاته» وکانت المرأتان من أتباع المسيح 
ومحيه وتحكي قصتهما الأناجيل بشيء من التفصيل: أنظر على سبيل المثال إنجيل يونا 
(۱۲: ۱ ۷) (المترجم). 

(۲۹) قل سبحان ري هل کنت إلا بشراً رسولاي سورة الإسراء الآية (۹۳) .قل إنما أن 
بشر مثلكم يُوحى إِليّ أتما إلهكم إله واحد.. سورة الكهف, الآية .)١٠١(‏ 

.)۷( سورة الفرقانء الآية رقم‎ )۳٠١( 

- يضيف «إرنست بلوك» هذه الإشارة الدالة حيث يقول: «كل علماء الدين العرب - تقريباً‎ )۳١( 
Ernest Bloch: Natural Law and Human Dignity (Beograd. کانو | أطباء أيضاً» أنظر‎ 

n.p., n.d) P. 58. = 


AY 


ویمکن استخلاص تتائج مماثلة من المقارنة بين المسجد والكنيسة» 
فالمسجد مكان للناس أما الكنيسة فهي «معبد الرب». في المسجد يسود جو من 
العقلانية» وفي الكنيسة جو من الصوفية» المسجد بؤرة نشاط دائم وقريب من 
السوق في قلب المناطق المعمورة بالسكا ن" أما الكنيسة» فتبدو أقل التحاماً 
ببیغتها. يميل التصميم المعماري للكنيسة إلى الصمت والظلام والارتفاع» إشارة 
إلى «عالم اخر». «عندما يدخحل الناس كاتدرائية قوطية يتركون خارجها كل 
اهتمام بالدنيا كأنهم داخلون إلى عالم آحر»"". أما المسجد» فمن المفروض 
أن يناقش الناس فيه بعد انتهائهم من الصلاة هموم دنياهم. وهذا هو الفرق. 


قارن عصمة البابا في المسيحية بعصمة الاجماع في الفقه الأسلامي» 
«لاتجتمع أمتي على خطاً) کما في الحديث المنسوب إلى رسول الله محمد 
(صلی الله عليه 2 يتو جه «العهد الجديد» إلى الانسان» ويتوجه القرآن إلى 
الناس. وهكذا ينبثتق مبداً الناس.. الكل.. الجماعة. وليس هناك شيء بالصدفة. 
الها الدين 1 اتساق تام مع روح الصفوة المسيحية ومبدئها الهرمي 
المقدس... الكهنوتي الذي تشبه فيه البوذية. اا الاسلامء» فيتضشن دلالات ' 
دنيوية معينة» ويشير يشير إلى الناس كتعبير عن العقل العام رفيع الشأن. i.‏ الاسلام لا 
يعترف بالصفوة» رھباناً کانوا أو قديسين» ولا يوجد فيه برنامجان: واحد 
للمختارين وآخر للناس العاديين. ولكنه إعلان لمبداً ديمقراطي ". 


یتمیز من «العهد الجديد» والقرآن عن «العهد القديم» پاعلانهما مبداً 
الجماعة الروحية. لکن بينما يظل (العهد الجديد» قاطعاً فی هذه الناحية لا 


يتجاوزهاء جلك الاسلام یعترف بالأم وهر نفسه يصبح عدا جدیداً فوقها 


= «فهناك حط يمكن متابعته في الفكر الاسلامي بيدا من الفلسفة الى العلوم الدينية الى القانون 
الى الطب». 
(۳۲) کان «سان برنارد؛ يطلب أن تبن الكنائس والأديرة بعيداً عن المدينة بقدر الإمكان.. 
Kennith Clark: Civilization: A Personal View (London: B.B.C. 1962).‏ 
TT (TT)‏ 
)۳٤(‏ أخفق اقتراح ا نظام الإدارة الجماعية بدلا س المنصب البابوي المتفرد بالسلطة. 


TAF 


معا اة الاسلام»» وهي وحدة کبری جاوز .اجات كلها لضم کل 
المسلمي ن في کل مکان* وفضاا عن ذلك» يو کد الاسلام القرابة ورابطة إلدم 
الى سب إلى الس أنه رفضتها رقضاً قا" 


لعل النظر فى الظروف التي أحاطت بظهور الاسلام تساعدنا على فهم 
اا باعتباره دتوة لتو حي ال العشيدة والسياسة . کان َ 
قوماً ممتاگین بالنشاط والحيوية وکانت لديم تقالیك تسجاأرية تسم بالعناء 
والمشقةء کنا کانت لدیهم تقالید دينية ٠‏ ولم تکن کعبتهم مرکزا 
ا و ا ا ل ی و م الظإروف الطبيعية 
المحيطة بهم لتسمح لهم بتجاهل أهمية العامل الاقتصادي في الحياة. فلم تكن 
بلاد العرب مثل مدينة «الجليل» الخصبة مهد المسيحية -حيث يستطيع الانسان 
أن يعول نفسه بقليل من الجهدء وإنما كانت اوي بلاد العرب شاقة لا 
یمکن کفالتها إلا بالجهدك والعناء . کان عليهم أن يتحملوا مشقة الرحلات 
الطويلة لقوافل افا أو العمل المُضني لزراعة قدم واحد من الارن :ار 
الحصول على جالون واحد ن الجا وفی الوقت نفسه کانت حياة ال حراء 
تثير وتدعم مشاعر دينية قوية وعميقة في نفوسهم. وتسحت التأئير الدائم لهاتين 
الحقيقتين المتعارضتين» تشكللت عبقرية العرب وغريزتهم.. وهيأتهم لاستقبال 
رم . أا وهو الاسلام الذي جمع في تعاليمه بين السماء والارض. تستطیع 
ااا أن تقول: (( عش کما تیا 81 زنابق في الحقول»» ولکن القرآن یحٹث 
التاس على الكدح والسعي وراء اليش فيقول: لإوجعانا النهار معاشأ ويذ كرهم 


)٠٠(‏ ليا أيها الاس إنا خلقناكم من ذكر وأنشى وجعاناكم شعوباً وقبائل لتعارفوا..)» سورة 
الحجرات الآية (۱۳). 

)٠(‏ يا أيها الناس اتقوا ربكم الذي خلقكم من نفس واحدة وخلق منها زوجها وبث منها 
رجالا كشيراً ونساءَ واتقوا الله الذي تساءلون به والأرحام إنه كان عليكم رقيبأ سورة 
النساي الآية .)١(‏ وآية إإنما المژمنون إخوة فأصلحوا ب بين أخحويكم. سورة ار 
الآية (. ۰ قارن هذا بما ورد في إنجیل متی (۱۲: ۷٤۔‏ 4۹) «وسأله أحدهم قائلا: آری 
املك وأخاك يقفان لا يكلمائك. فأجابه قائلاً له: من هي أمي؟ ومن هم إخحوتي؟ م مد يده 
مشیراً ان تلامیذه وقال: أنظر ھۇلاء امي واخوتي». 


YA 


ا نهار المضيء الذي يسهّل السعي» فيقول: الله الذي جعل لكم الليل 
لتسکنوا فيه والنهار مبصرا إن الله لذر فضل على الناس ولکن أكثر الناس لا 
بشکرونچ"". 


و كد القرا ف غل خلت الا جيل . آذ اله حو لاان يكرت سيدا فن 
الأرض وخليفع أن الانسان كه تخر الطبة العالم خلال المعرفة 
والعمل فقطء أي بالعلم والفعل. من هذه الحقيقة» وبتر كيز الاسلام على القانون 
والعدالة» ببرهن الاسلام على أنه لا يستهدف العقافة فقط وإنما يسعى لبناء 
E ES‏ 


وقد بستدل على موقف الاسلام تجاه الحضارة من خلال اهتمامه بالقراءة 
والكتابة باعتبارهما أقوى محرك للحضارة» فلا غرابة أن يعلى بهما 
فکانت اول ما نزل على محمد (صلی الله عليه وسلم) من آيات القرآن' 
تبدو الكتابة غريبة عن الدين (المجرد). فقد بقيت الأناجيل تقلیداً ا 
طويلة من الزمن. وعلی قدر علمناء بدأت کتابتها بعد جيل کامل من وفاة عیسی 
ر السلام). وعلى عكس ذلك اعتاد محمد (ص) أن يملي آيات القرآن على 
كتاب الوحي فور نزولها. وهي ممارسة لم يكن عيسى ليقبلها فهي أقرب ما 
تكون إلى اهتمامات «الفريسيين» التي كان يستنكرها'“. 


(TY)‏ قارن ما جاء من إنجیل متی مثلاً :٦(‏ : ۸) حیث يقول: ولم أنت قلق على ثيابك؟ أنظر الى 

E‏ وما جاء في القرآن بالآيتين المذ كورتين 
في النص رالأولى هي الآية رقم )۱١(‏ من سورة ة النباً والثانية هي الآية )۱١(‏ من سورة غافر. 

وانظر أيضاً الآية رقم )٠١(‏ من سورة الجمعة حيث تقول: إفإذا قضيت الصلاة فانتشروا 
في الأرض وابتغوا من فضل الله واذكروا الله كشيراً لعلكم تفلحون). 

(۳۸) رإذ قال ربك للملائكة إني جاعل في الأرض خحليفة..& سورة البقرة: الآية .)۳١(‏ 

(۳۹) الاسلام هو الدين الوحيد الذي تمن قانونه (شريعته) کجزء لا یعجزاً منه. 

(.) قرا باسم ربك الذي خلق خلق الإنسان من علق إقرأً وربك الأكرم الذي عم بالقلم 
علم الإنسان ما لم يعلمي سورة العلق: الآيات» ١(‏ - °). 

)٤١(‏ لقد استخدم موسى الكتابة وهو ما يتفق تماما أ مع مکانه ومكانة رسالته في التاريخ. أنظر: 
«العهد القديم» )33:2 Romans (0-5) gs (Numbers‏ 


A0 


إن إصرار القرآن على حق محاربة الشر والظلم “> ليس من قبيل التديّن 
بمعناه الضيق. فمبادىء اللاعنف واللامقاومة قرب إلى مبادىء الدين المجرد. 
وهي مبادىء تظهر بشکل متماثل في تعاليم عيسى وفي الفكر الديني الهندي» 
حيث نجد لها امتداداً عند غاندي في «الستياجراها)"““ وهي أسلوب للنضال 
عن طریق اللاعنف والعصيان ال وعندما قر القرآن القتال» بل مر به 
بدلاً من الرضوخ للمعاناة والظلم» لم يكن يقزر مبادىء دين ر أخلاق» وإنما 
کان ا سياسية وأاجتماعية. لقد کان محمد (ص) قاتلا فقد د کر في 
سیر ته اه کان يحتفظ بتسعة سيوف وثلاثة رماح» وسبعة دروع»؛ وتلاثة تروس 
وأسلحة ات ومن هذه الناحية نجد خا (ص) یشبه موسی «النبي 
المقاتل»(*“. 


(٠؛)‏ طرالذين إذا أصابهم البغي هم ينتصرون وجزاء ئة سيئ يثلهاء فمن عفى وأصاح فأجره 
على الله إنه لا يحب الظالمین. سورة الشرریء الآیات (۳۹ - .)٠١‏ 

Mohandas Karamchand Gandi: «Satyagraha in South Africa», (aدنlغ أنظطر‎ (GT) 
Mahatma Gandi at Work».. (New York: Macmillan Co, 1931), Erik 
Homberger- Erikson: Gandi’s Truth on the Origin of Militant Nonvionlence 

(New York: Norton, 1969). 

(٤؛)‏ كنب عليكم القتال وهو رة لکم وعسى أن تكرهوا شيئاً وهو خير لكم..) سورة القرة 
الآية »)۲٠١(‏ اذن للذين يقاتلون بأنهم ظلموا وأن الله على نصرهم لقدیر4 سورة الحج» 
الآبة (۹). 
وما جعله الله إلا بُشرى ولتطمئن به قلوبكم» وما النصر إلا من عند الله إن الله عزيز 
حکیم4 سورة الأنفالء الآبة .)٠٠١(‏ 
ت إن ينقغوكم یکونوا لکم أعداءاً ویبسطوا إليكم أيديهم وألسنتهم بالسوء» ووڌوا لو 
تکفرون) سورة الممقحنة الآية (۲), 
س ليا أيها الذين آمنوا هل أدلكم على تجارة تجيكم من عذاب أليم» تؤمنون بالله 
ورسوله وتجاهدون في سبيل الله بأموالكم وأنفسكم ذلكم خير لكم إن كنتم 
تعلمون# سورة الصف الآيات .)١١ - ٠١(‏ 

(ه٤)‏ لقد وجدنا كثيراً من التشابه بين موسى ومحمد أو بين اليهودية والإسلام وهذا التشابه لا 
وجود له بين اليهودية والمسيحية» فتعاليم هاتین الدیانتین بمعنی من المعاني في وضع 
(القضية ونقيضها) ولعل هذا يفسر لنا ظاهرة العداء للسامية التي سادت في أكثر الدول 
المسيحية» وهو شعور لا وجود له على الإطلاق بين الشعوب الإسلامية. 


۲۸٦ 


كان لعحريم الخمر في الاسلام - بالدرجة الأولى - صفة اجتماعية فالخمر 
شر اجتماعي. وليس في الدين المجرد شيء ضد الخمر. بل إن بعض الأديان 
استخدمت الكحول كعامل صناعي يساعد على استحضار النشوة» شأنه في ذلك 
شأن الاظلام في الكاتدرائيات ورائحة البخور العطرةء فكلها وسائل تؤدي إلى هذا 
النرع من الخدر المطلوب. ولا يرى المسيحيون خط في أن يتحول الخمر 
- رمز - إلى دم المسيح خلال القربان المقدس. فلا نجد في المسيحية تحريماً 
للخمر كما حرمها الاسلام واعتبرها من الكبائر. ذلك لأن الاسلام عندما حرم 
. الخمر سلك مسلك العلم لا مسلك الدين المجرد. 


لققد انشطرت وحدة الاسلام على يد أناس قصروا الاسلام على جانبه الديني 
المجرد» فأهدروا وحدته وهي حاصيته التي يتفرد بها عن سائر الأديان. قد 
اخترلوا الاسلام إلى دين مجرد أو إلى صوفية» (فتدهورت أحوال المسلمين). 
ذلا لأن المسلمين عندما يضعف نشاطهم وعندما يهملون «دورهم في هذا 
العال»*» ويتوقفون عن التفاعل معه» تصبح الدولة الاسلامية کأي دولة أحری» 
ويصبح تأثير الجانب الديني في الاسلام كتأثير أي دين آخرء وتصبح الدولة قوة 
عريانة لا تخدم إلا نفسها. في حين يبدا الدين (الخامل) يجر المجتمع لحو 
السلبية والتخلف. ويشكل الملوك والأمراء والعلماء الملحدون» ورجال 
الكهنوت وفرق الدراويش والصوفية» والشعراء السکاری» یشکلون جميعاً الوجه 
الخارجي للانشطار الداحلي رالذي أصاب الاسلام). وهنا نعود إلى المعادلة 
المسيحية: «إعط ما لقيصر لقيصر وما لله لله»"“. إن الفلسفة الصوفية 


۶ 


والمذاهب الباطنية تمثل - على وجه البقين - نمطا من أكثر الأنماط انحرافا 


ی 

)٤٦(‏ لیس الب أن ولوا وجوهكم قبل المشرق والمغرب ولكن البرّ من آمن بالله واليوم 
الآحر والملائكة والكتاب والبيين وآنى الال على حه ذوي القربى واليتامى 
والمساكين وابن السبيل والسائلين رفي الرقاب وأقام الصلاة وآتى الزكاة والموفون 
بعهدهم إذا عاهدوا والصابرين في البأساء والشّراء وحين البأس أولئك الذين صدقوا 
رأولئك هم المتقون4 سورة البقرة» الآية (۱۷۷). 

(۷) أُنظر: إنجیل متی ۲۲: ٠٠١‏ 


YAY 


ولذلك یمکن ان نطلق عليها «نضرنة) الاسلام. انها انتکاس بالاسلام من رسالة 


محمد س ) إ2 عوسی عل الا ٤‏ 


وهناك خططر التمادي ڏي الاتجاه الآخر» واغي («مادية) الاسلام» ولکن 
الانطياء العام ا ۰ ماديه کک أو جوع a‏ الطبيعية a‏ 
تدر داعا من اروا لقه كات الصيحة فى ر وسا سا قبل القررة تلعب 
ا اشبه بدور دول کی ER,‏ فام ھاو ع الصمود مام زحف وأقعية الافكار 
اليسارية (الشيوعية. ولذلاك فإن عدم ,د الثورة الشيوعية ‏ أو إحفاقها - في 
الدول إل اميه ل ی قبیال س E‏ لا یحتاج إلى «مار کس») لن 
فيه مار كسيته الخاصة به (إذا صح هذا التعبير). لقد احتوى القران واقعية التوراة» 
بينما جاءت الما ركسية فى اوروبا كتعويض عن العنصر اليهودي الذي طرحته 
الكاثوليكية والأرثوذ كسية جانباً بشكل تام" “. ولقد برهنت البروتستانتية - لما 
اشتملت عليه من عقلانية - أنها أكثر مقاومة لهذا التحدي الثوري. ومن هذه 
الناحية» تعتبر المسيحية البروتستانتية أقرب إلى الاسلام من الكاثوليكية. 


)٤۸(‏ نقول هذا الكلام وفي ذهننا الممارسات الخاطة لبعض فرق الدراويش التي انتهت بهم إلى 
سلبية وانسحاب من الحياة النشطة» ولكن إذا كان الحديث عن التديّن العميق» فإننا نقول إن 
كل مسلم ملتزم هو صوفي بمعنى من المعاني وأن محمداً (ص) كان في مقدمة الجميع. 

)٤٩(‏ توجد نقاط مشتركة بين التوراة والقرآن في تلك الآيات التي تدمغ أصحاب السلطة والثروة. 
فالقرآن يفضح القادة المقكبرين: إقال الملا الذين استكبروا من قومه للذين استضعفرا 
لمَنْ امن منهم أتعلسمون آن صالحا مرسل من ربه... قال الذين استكبروا إنا بالذي آمنتم 
به كافرون) الأعراف» الآيتان »)۷١ -۷١(‏ ويدمغ الأرستقراطية الطاغية: اإوكذلك جعلنا 
في كل قرية أكابر مسجرميها ليمكروا فيها وما يمكرون إلا بأنفسهم وما يشعرون). 
الأنعاي الاية ر(١٣١١)»‏ ويعرّض بالزعماء الملحدين: بإفقال الملا الذين كفروا من قومه ما 
نراك إلا بشراً مثلنا وما نراك اتبعك إلا الذين هم أراذلنا بادي الرأي وما نرى لكم علينا من 
فضل بل نظدگم کاذبین4. . سورة هود الآية (۲۷)» كما يعرّض بالمترفين من أصحاب الثراء 
الفاحش: وما أرسلنا في قرية من نذير إلا قال مترفوها إنا بما أرسلتم به كافرون» سورة 
سا الآية ر٤ .)٣‏ وهذا كله بطبيعة الحال تعبير عن الترام بموقف تجاه المجتمع وهو خاصية 
في الاسلام تشارك فيها البهودية بقدر. 


TAA 


ولکن» لاسباب تاريخية وللمواجهات السياسية بين المسيحية والاسلاي 
كيرا ما تجاهل الغرب القرابة بين الاسلام والمسيحية. إن قبول الاسلام للانجيل 
كتاباً مقدسأء وقبول المسيح رسولا للهء تم تجاهله أيضاً. ولو استطاع [الغرب] 
التأمل بصدق في هذه الحقيقة واستنبط منها النتائج التي تترتب عليهاء فإن 
العلاقة بين هذين الدينين - العالميين العظيمين - قد تتوجه في المستقبل إلى أبعاد 
جديدة كل الجدة' ° . 


)٠١(‏ قل يا أهل الكتاب تعالوا الى كلمة سواء بيننا وبينكم ألا نمبد إلا الله ولا نشرك به شيناً 
ولا يتخذ بعضنا بعضا أربابا من دون الله فإن تولّوا فقولوا اشهدوا بأنا مسلمون) سورة 
آل عمران» الآية ر٤ »)٠‏ «[.. وقولوا آمتا بالذي أنزل إلينا وأنزل إليكم وإلاهنا وإلاهكم 
واحد ونحن له مسلمون سورة العنكبوت» الآية .)٤١(‏ 


۲۸۹ 
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ليست الصلاة مجرد تعبير عن موقف الاسلام 
من العالم» وإنما هي أيضاً انعکاس للطريقة 
الي يريد الاسلام بها تنظيم هذا العالم. 


تنائية أعبصة الاسام الخيسة 


الصّلاة ليست مجرد تعبير عن موقف الاسلام من العالم» وإنما هي أيشاً 
نعكاس للطريقة الي يريد بها الاسلام تنظيم هذا العالم. فالصلاة تعلن أمرين: 
أولهماء أنه يوجد هدفان إنسانيان أساسيان. وانيهماء أن هذين الهدفين - رغم 
انفصالهما منطقياً - يمكن توحيدهما في الحياة الانسانية» حيث أنه لا صلاة 
بدون طهارة ولا جهو روحية بدون اد و ا جاع فا ها إن اة 
أكمل تصوير لما نطلق عليه «الوحدة ثنائية القطب» في الاسلام. ونظراً لما في 
الصلاة من بساطةء فإنها قد اختزلت هذه الخاصية إلى تعبير تجريدي» وأصبحت 
بذلك المعادلة أو «الشفرة» الاسلامية. 


الصلاة في الاسلام باطلة بدون وضوء بينما في الدين المجرد يمكن أداء 
الصلاة مع وجود (القذارة المقدسة) التي عرفتها بعض نظم الرهبنة في کل م 
المسيحية والهندوسية. فالرهبان الذين يتجنبون النظافة يشعرون 0 دینیاً 
أصيلاً أن إغفال البدن - بل الاهمال المتعثد لنظافته - يقري العنصر الروحي في 
الصلاة. وينطلق هذا المنطق من افتراض أن الصلاة» من حيث المبدا التي قامت 
عليه» ستكون صلاة أصدق إذا e‏ أو عناية بالبدن. فكلما 


قل حضور البدني كلما زاد التأكيد على الروحن 
يشكل الوضوء والحركات في الصلاة الجانب العقلي فيهاء ووجود هدا 


الجانب e ee‏ اروحي چ e‏ ا 


يو جد بالتا کید شيءِ من روح العسكرية في ا ا ٻالماءِ ا وفي 


)١(‏ من بين المراجع الإكليريكية البارزة الذين أحذوا هذا الجانب من الصلاة إلى أقصى مداه 
«يعقوب الرسولي». ويصور المدى الذي يمكن أن يصل إليه الإهمال المتعتد للبدن ما كر 
عن تجدب النظافة في بدايات القرون الوسطى فيما يلي: «كان ينظر إلى النظافة على انها 
شيء بغيض.. .. وكان الرهبان رجالاً ونساء يفاخرون بأن الماء لم يمشن أقدامهم إلا عندما 


Bertrand Russell: The History of (J دئIرترب» کانوا یضطرون لعبور الأنھار«. أنظر:‎ 
Western Philosopy (London: n. pP., 1946) P. 371. 
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صفوف الصلاة المتلاحمة. ولم يغب هذا المعنى عن ذهن واحد من دوريات 
استطلاع جيش الفرس قبل معر كة (القادسية) عندما ری الجنود متراصين في 
صفوقي لصلاة الفجرء فقال لقائده راد نظر إلى جيش المسلمين إنهم يۇدون 
تدريباتهم العسكرية اليومية» "“. والح ر كات الخارجية للصلاة ا 
ولكنها تشمل جميع أعضاء الجسم تقريا. إن حمس صلوات في اليوم مع 
الوضوء (أو الغسل) أولها يجب أداؤها قبل بزوغ الشمس» N‏ 
وسيلة فغالة ضد الخمول والاسترحاء. 


وإذا أردنا أن نركز على الناحية (العقلانية) في الصلاة» لوجدنا أنها بدورها 
ليست أحادية الجانب. فالثنائية تقكرر في الوضوء: الوضوء نظافة صحيّة» ولكن 
هذه النظافة «ليست فقط معرفة» وإنما فضيلة كذلك»". فقد أضفى عليها 
الاسلام شيئاً باطنياً. وهذه الصفة تعتبر من «الناحية المنهجية» حصوصية إسلامية. 
والنتيجة أن الاسلام قد رفع الطهارة إلى مستوى الفكرة وربطها عضوياً بالصلاة. 
حيث يقرر القرآن - خلافاً لما قد يتوقعه أصحاب الدين المجرد - «إن الله يحب 
المتطهرين)“. إن عبارة مثل «النظافة من الايمان» لا توجد إلا في الاسلام 
فالبدن في جميع الأديان الأخرى المعروفة «خارج الاعتبار(“. 


صلاة ر المتضلة بالصيام في شهر رمضان لها اثرها الصحي ومقاصدها 
الطبيةء وهذا أيضاً ممكن فقط في الاسلام. 


إن مواقيت الصلاة» وكذا الصيام والحج» تعتمد جميعاً على حقائق فاكية 


Risler: la Civilization Arabڦ... من کاب »رر«‎ ۳٢ انظر: ص‎ _ )۲( 
Jean Jacques Rousseau: Emile, trans... (London: Dent, ¢ أنظر : «جان جاك روسو‎ (۳) 
1955). 

(4) . .. إن اله يحب التوّابین ویحب المتطهرين) سورة البقرة» الآية (۲, 

(ه) لتتذكر أن الحمامات العامة التي بناها الرومان قد احتفت بعد انتشار المسيحية» وعلاوة على 
ذلك كانت الكنيسة تغلق الحمامات وتبني الأديرة. والإسلام على عكس ذلك كان يني 
الحمامات قرب المساجد ولا يوجد مسجد في العالم بدون نافورة ماء على الأقل. ولیس في 
هذا صدفة., 
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معينة. وقد يبدو تصريح القرآن: «إليس البر أن تولوا وجوهكم قبل المشرق 
والمغرب... 4 أقرب إلى مفهوم الدين المجرد. إلا أن الصلاة الاسلاميةء 
بمفهومها السائد» تشجمل على العناصر المادية (الطبيعية) كما تشتمل على 
عناصر روحية على حد سواء. ومن هذه الناحية تنتمي الصلاة إلى عالمنا الذي 
یحدده الزمان والمكان. وكان التطور السريع لعلم الفلك في قرون الاسلام 
الأولى وثيق الصلة بحاجة المسلمين إلى المحديد الدقيق للمكان والزءان. ولدينا 
٠‏ أسباب عديدة للاعتقاد بأن هذا التطور كان هدفا من أهداف الإسلام . 


هذا الجانب من الصلاة (سته إن شعت الجانب الدنيوي أو العمليّ أو 
الطبيعي) يزكي بقوةٍ صفة أخرى» هي الصفة الاجتماعية. فالصلاة ليست مجرد 
اجتماع الاس لأداء الصلاة في جماعة» ولكنها أيضاً مناسبة للعلاقات الشخصية 
المباشرة» وبهذا الاعتباسن تكون الصلاة ضد الفردية والسابية والانعزال. فإذا 
كانت الحياة تفوق الناس» فإن المسجد يجمعهم ويمزجهم. إنها مدرسة يومية 
للتآلف والمساواة والوحدة ومشاعر الود. ويتؤج هذا الاتجاه الاجتماعي في 
الصلاةء صلاة الجمعة» فهي تكاد تكون صلاة حضرية سياسية. تام في الاجازة 
الأسبوعية» في مسنجد م ركزي جامع يحضره بعض رجال الدولة. وخطبة الجمعة 
قبل الصلاة جزء لا يتجزاً من الصلاةء وهي بصفة أساسية رسالة سياسية. وقد 
يقول المسيحيون إن هذا يتعارض مع مفهوم الصلاة وهو استنتاج يتفق بع 
الطريقة المسيحية في التفكيء ولكنه استنتاج غير مزر من وجهة نظر الاسلام. 


والفحوّل من الدين المجرد إلى الاسلام ظاهر بوضوح في مسألة الزكاة. ففي 
«المرحاة المكية» كانت الزكاة تمنح للفقراء على سبيل التطوع (صدقات). 
ولکن عندما تسس مجتمع المدينة - وهي اللحظة التاريخية التي تحولت فيها 
الجماعة الروحية إلى (دولة) - بدأ محمد (ص) يعامل الزكاة باعتبارها اترام 
قانونياً (فريضة شرعية)» أي ضرببة يدفعها الأغنياء للفقراء. وهي» على قدر علمنا» 
أول ضرببة من نوعها في التاريخ. كأن الاسلام قد أنشا الزكاة عندما أضاف عنصر 


5( أنظر: القرآن» سورة البقرةء الآية .)١۷۷(‏ 
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الالزام القانونى إلى المؤسسة المسيحية للصدقةء. أو كما أطلق عليها «رسلر» 
«الصدقة لاف إنه المنطق نفسه الذي حول الصلاة التأملية- المجردة إلى 
صلاة «إسلامية)» هو نفسه الذي جعل من ع الصدقة التطوعية زکاة مُلزمة» والنتيجة 
النهائية أنه حول الدين المجرد إلى إسلام. 

ويإعلان الزكاة بداً الاسلام يتخذ وضع 2 الاجتماعية» فلم يعد يعمل 
کدین مجرد فحسب. وقد أخذت الزكاة ثقلها الحقيقي بتشكيل المجتمع 
السياسى للمدينة» والدليل على هذه الخاصية للزكاة اھا ذ کرت في القرآن 
فان ات قطني مو الت اكه ها ورد دد غا ار الاد 
إثنتين وعشرين مرة. 

لقد جاء فرض الزكاة استجابة لظاهرة ليست في حد ذاتها واحدية الجانب. 
فالفقر ليس قضية إجتماعية بحتة. فسببه ليس في العوز فقط» وإنما أيضاً في الشر 
الذي تنطوي عليه النفوس البشرية. فالحرمان هو الجانب الخارجي للفقء وأما 
جانبه الباطني فهو الاثم (أو الجشع)» وإلا فكيف نفسر وجود الفقر في 
المجتمعات الثرية؟ إننا في النصف الثاني من القرن .العشرين ولا يزال ثلث 
البشرية يعاني من نقص مزمن في التغذية, فهل يرجع هذا إلى نقص في الجذاء أم 
إلى نقص في الشعور؟ إن أي حل لمشكلة الفقر ينبغي أن يتضمن الاعتراف 
بالذنب» وإضافة إلى ذلك لا بد أن يصحبه توبة وندم. فكل حل إجتماعي لا بد 
ان ین حلا ااا . بمعنى انه لا ينبغيٰ الا كتفاء بتغییر العلاقات الاقتصاديةء 
بل أيضاً العلاقات الانسانية. يجب إحداث التوزيع العادل» وكذلك التدشفة 
الصحيحة للناس التي تقوم على الحب والتعاطف. 


إن الفقر مشكلة ولكنه إثم أيضاً. ولا عالج النتر بقل ملكية يعض السلع 
وإنما أيضاً من خلال التضامن الشخصيء» والقصد والشعور الوڏي. فلا شيء 
یمکن إنجازه على على الوجه الصحيح بمجرد تغيير ملكية سلع العالم طالما بقيت 
في النفوس الكراهية والاستغلال والاستعباد د. وهذا هو السبب في إخحفاق الثورات 
الدينية الخستحة والثورات الاشتراكية ا «فعلی مدی ألفيٰ سنة لم ينقص 
حجم الشر في العالم» ولم تستطع امبراطورية مقدسة أو امبراطورية. ثورية الوصول 
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إلى مغايتها المأمولةه". فقد كانت الثورة الدينية - دينية أكثر مما يجب وكانت 
الثورة الاجتماعية اجتماعية أكثر مما يجب. لقد توهع الدين أنه سيكون أكثر 
تمكيناً برفضه للاسياسة والعتف» واحفظت الاشتراكية كواجب أساسي لهاء 
إقناع ا أن العنف هو الطريق الوحيد وأن الصدقة مجرد خدعة. إنما يحتاج 
الانسان دينا هو في ارقت به اة اة ي ف ارت ف اخات 
يحتاج إلى مفهوم للصدقة يمكن أن تنحول إلى التزام اجتماعي او رة : 
وهكذا نصل إلى تعريف «الزكاة). 


إن الزكأة مرآة للناس. حيث يتوقف عليهم أن تكون الزكاة ضريبة مفروضة أو 
عطاء تطوعياً من إنسان لانسان آخر» وتحتاج الزكاة إلى صناديق مالية وإلى قلوب 
مفتوحة معاً. إنها نهر كبير من السلع تفيض من قلب إلى قلب.. من إنسان إلى 
إنسان. الزكاة تقضي على الفقر بين المحتاجين وتقضي على اللامالاة بين 
الأغنياء. إنها تقلل من التفاوت المادي بين الناس» وتقربهم بعضهم من بعض“. 

إن غاية الاسلام ليست هي القضاء على الأغنياى وإنما القضاء على الفقر.. 
فما هو الفقر؟ إنه نقص فى الأشياء الضرورية التي لا يمكن الاستغناء عنها للحياة 
العادية. أن يمتلك الانسان أقل من الحد الأدنى اللازم لاقامة الحياة.. أن يكون 
تحت «مستوى الحد الادنى للمعيشة). ومستوى الحد الادنى للمعيشة مقولة 
طبيعية وتاريخية تمثل مجموع السلع اللازمة للائسان ولأسرته بما يسد 
احتياجاتهم المادية والاجتماعية. وليس محكّماً أن يلص المجتمع جميع الناس 
إلى مستوى واحد. ولكن قبل أي شيء أن يور لكل إنسان الحد الأدنى من 
ا ى المعيشة الذي أشرنا إليه. الأهداف الاجتماعية للاسلام مقصورة على 
القضاء على الفق ولا تمتد إلى تسوية الملكيات بين الجميع» فإن التبريرات 
الأحلاقية والاقتصادية لمثل هذه التسوية مشكوك فيه. 


)۷( أنظر : ألبیر کامو )1951 Albert Camus: L'Homme Revolté (Paris: Gallimard,‏ 
(۸) من الطبيعي أن يكون التدخل الاجتماعي للدولة هو أكثر الطرق فاعلية لححقيق العدالة 
الاجتماعية» ولكن المؤسسات الاجتماعية بأسلوبها اللاشخصي وبتأثيرها الذي لا يميز بين 
المعدمين وبين من هم أقل حاجة ينسف الأساس الذي تقوم عليه الجماعة الصحية السعيدة. 
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كل مجتمع مستقر يدمه - بالاضافة إلى المعايير الأحلاقية والانسانية - مبداً 
البقاء. وقَدَرُ المجتمع الاسلامي أن يبلغ الحد الاقصى من ناحية الانسانية ومن 
ناحية الكفاءة معاً. فليس إسلامياً أن تهدّد الاعتبارات الانسانية استقرار 
المجتمع» وبالعكس» إذا سمح التأكيد المُغالى فيه على الكفاءة والقوة يإهدار 
المبادىء الأساسية للحرية وحقوق الانسان والانسانية. فدستور المجتمع 
الاسلامى يتحدد بالتحام هذين الشرطين المتعارضين: أقصى الانسانية وأقصى 
الكفاءة. 


إن الاعتبارات القانونية المتصلة بالزكاة قاصرة على كم تعطى مما تملك 
لمر؟ إلا أن مؤسسة الزكاة تعتبر أن مبدأً التضامن في حد ذاته هو الأهم من 
مجرد النسب المستحقة والأرقام. وطبقاً لهذا المبدأء تُمتّل الترام أغنياء المجتمع 
بكفالة فقرائه الأهمية الحاسمة فى القضية. ولا يساورنا أدنى شك أنه اذا قام نظام 
إسلامي صحي» فإنه سيناضل من أجل تحقيق الهدف من هذا المبدأ» بصرف 
النظر عن مستوى الدحل أو إحصاءات السكان.. تجاوزت حدَاً معيناً أو لم 
تتجاوز.. المهم أن يتحقق المبداً بالترام فريق الأغنياء في المجتمع بالانفاق 
على فقراء. المجتمع لسد احتياجاتهم اللازمة للحياة. وحيث أن الزكاة حق 
للفقراء"“ فإنه سيم توفيرها بالقوة إذا لزم الأمر(''. 

وفقاً لبعض المراجع» دكر الالزام بالعطاء أو التوصية به في إثنين وثمانين 
موضعاً بالقرآن. ونتيجة لاصرار التعاليم الاسلامية على العطاء جرت ثورة هادئة 


ا 


i 


() لإنما الصدقات للفقراء والمساكين...4 سورة التوبةء الآية .)٠٠(‏ 

)٠١(‏ نذكر هنا على سبيل المقارنة الفكرة التي سماها «ملتون فريدمان» (الضريبة المعكوسة) وهو 
اقتصادي أمريكي حاثز على جائزة نوبل في العلوم الاقتصادية.. وتقوم وزارة المالية وفقاً 
لاقتراح ملتون بدفع هذه «الضريبة» لجميع الذين يكسبون أقل مما يكفيهم» «إن الفقر كان من 
الممكن أن يختفي منذ زمن طويل اذا كانت الاعتمادات الاجتماعية وجه حقاً إلى من 
يحتاجونها بالفعل بدلا من بعثرتها على خدمات اجتماعية لا تسم بالكفاءة وباهظة 
التكاليف». : 


Milton Friedman: Social Security: Universal or Selective (Washington, 


American Enterprise Institute of Public Research, 1972). 
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في المجتمعات المسلمة تبلورت في مؤسسة «الأوقاف». والوقف» من حيث 
انتشاره وأهميته» لا يوجد له مثيل فى البلاد غير الاسلامية.فلا تكاد توجد دولة 
إسلامية واحدة ليس فيها ممتلكات ا وحدمة الخير العام. 
ولم يذ كر الوقف في القرآن» ولكنه لم يظهر في المجتمعات الاسلامية محض 
الصدفة» إنما كان ظهوره نتيجة لسيادة روح التضامن ولتأثير وظيفة الزكاة 
التعليمي في المجتمعات المسلمة. هذه الخبرة الانسانية توفر الأمل في أن 
غايات اجتماعية معينة يمكن تحقيقها بدون عنف. إن الوقف» أو السلع المادية 
في حدمة الغايات الأخلاقية» ببرهن لنا على أن تغييرات كبرى يمكن تحقيقها 
في مجال الاقتصاد بدون تدخل المصالح المادية. من هذه الناحية» يعتبر الوقف 
مناقضا لما يطلقون عليه «القوانين الطبيعية للاقتصاد». إنه شذوذ من وجهة نظر 
الاقتصاد السياسي» ولكنه من حيث ثنائيته (كنوع من الاقتصاد بواعثه إنسانية 


روحية)» هو ممارسة إسلامية صحيحة. 


هل تؤثر الزكاة سلبياً على جهود الناس لتحسين ظروفهم بواسطة عملهم؟ 
بعض الناس يذهب إلى هذا الرأي. ولكن قبل كل شيء ينبغي أن ندرك آنه توجد 
رة من المشكلات لا يمكن حلها بواسطة جهود الأفراد مثل القصور الطبيعي» 
والعجز والکوارٹ الطبيعية وما يجري في مجراها. ففي هذه الناحية» تعتبر الزكاة 
عونا مالیاً لا یختلف عن غيره من أنواع العون التي عرفتها المجتمعات الحضارية 
وغیر ا وقد خصص في ميزانية الحكومة الأمريكية سنة ٥‏ بليون 
دولار «لمساعدة الفقراء الأمريكيين''. ولم يعد أحد حوفه من أن مثل هذا 
المبلغ الضخم من المال يمكن أن يؤر على طاقة شعب من أكثر شعوب العام 
ڪا في المغا و 


)١١(‏ تتألف هذه الفغة من المواطنين الأمريكيين الذين يقل دخلهم السنوي عن ألفي دولار أمریکي.. 
وقد جری احصاء أفراد هذه الفغة فكانوا ٠١‏ مليوناً في ذلك الوقت. 

)۲( لقد أثبت عكس هذه الفكرة البروفسور «لستر تورو) wں٥إاں‏ terو]‏ من معھاہ 
«ماساشوسیت للتکنولو جیا) فقد قرر أنه لا يوجد تصادم بين العطاء الإجتماعي لاء 
الإقتصاديةء وأن البرامج الاجتماعية يمكن أن تكون منعجة اقنصادياً كما أنها عادلة اجتماعياً = 


۲۹4 


هذا التحليل التفصيلي للصلاة والزكاة - وهما أبرز الممارسات الاسلامية - 
يدلأن على ثنائية مجوانية. ولكن اذا نظرنا إليهما من الخارج وجدنا لهما وظائف 
مختلفة واضحة فى إطار البنية الاسلامية. من هذا المنظور» نرى الصلاة عنصراً 
روحياً والزكاة عنصراً اجتماعياً.. الصلاة موجهة للانسان والزكاة موجهة للعالم.. 
في الصلاة صفة شخصية» وبال ركاة صفة اجتماعية. . الصلاة أداة للتنشعة» وال ركاة 
رومن النظام الاجتماعي؛ ويكاد يتفق جميع المفكرين الاسلاميين على أن هناك 
ا ماد بين الصلاة كعبادة شخصية» وال زكاة كموقف اجتماعي في اتساق 
مع الصلاة. هذه الفكرة أت إلى استنتاج أن الصلاة بدون زكاة تعتبر باطلة. 


إن التوحيد بين فريضتي الصلاة والزكاة تأكد في القرآن» الذي يؤكد اعتماد 
إحداهما على الأخرى بصفة مستمرة. وقد روی عبد الله بن مسعود عن رسول 
الله (ص)»› انه قال ما معناه (لقد أمرتم ياقامة الصلاة وإيتاء الركاة ف ل يۇدي 
اة و له و ر جد ي ا ا اا ةقالعال 
الايمان أو فصل الانسان عن الدنياء وهي دعوة إسلامية في صميم جوهرها. وقد 
استخدم أبو بكر - الخليفة الأول - المنطق نفسه عندما قرر استخدام القوة ضد 
قبيلة رفضت دفع الزكاة» وقد دُكر أنه قال في هذا الموقف: «والله لأقاتلن من 
فرق بين الصلاة والزكاة». 


إن المعادلة القرآنية اي ن ون ال والزكاة م ليست إلا صيغة 
معينة من معادلة أحرى «ثنائية القطب» أكثر تكراراً وأكثر عمومية وهي «آمن وافعل 
خيرا» والتي ٠‏ ها الأساس الجوهري للأوامر الدينية والأحلاقية 


= وقد رفض البروفسور «تورو» فكرة أن العطاء الاجتماعي على نطاق واسع يهدد التوازن 
الاقتصادي للأمة و«يفسد الناس» بل إنه قرر أن الأمم التي بها أضيق فجوة بين الأغنياء 
والفقراء تتفوق على الولايات المتحدة وهي السويد وسويسرا والدنمارك والنروج وقرياً 
ألمانيا. وهذه الطريقة «الثالتة» المركبة تبرهن على أنهأً أقرب إلى الإنسانية ولذلك فهي 

الأكثر كفاءة أيضاً. 
(ه) ٠‏ كما في قوله ءيه لمن سأله عن شيء في الإسلام لا يسأل بعده أحداً إذ قال له: قل آمنت بالله 


0 


ام 


f» 


والاجتماعية في القرآن"'. هذه المعادلة تحدّد العمودين اللذين لا بديل لهماء 
واللذين يقوم علیهما الاسلام كله. ولعله من المناسب النظر إلى هذه المعادلة 
باعتبارها اول صيغة للاسلام وأرفعها. فالاسلام بكامله يقع تحت صيغة «الوحد 
ثنائية القطب». 


إن النطتق بالشهادتين الذي يعلن به الشخص اعتناقه للاسلام بُؤدى أمام الشهود 
لما يئطوي عليه هذا العمل من معنيين: الأول هو الانضمام إلى جماعة روحية 
ول ضرررة فيه لوجود شهوف ولكن الشخض الذي اغى 0 رجلا کان أو 
امرأة» ينضم إلى جماعة لها جوانبها الاجتماعية والسياسية والتي تتضمن التزامات 
قانونية وليس فقط التزامات أخلاقية. والمعنى الثاني» أن يلحق إنسان بدين ما لا 
یستلزم وجود شهود حیث أن هذه علاقة بين الانسان وربه. فمجرد عقد النية أو 
اتخاذ قرار باطني كاف تماماً بهذا الخصوص. والالتحاق بدين في وجود 
الآخرين به عنصر من عناصر ا و غير ضروري من وجهة نظر الدين 
المجرد. ولكن الاسلام ليس دينا مجردا. 


فى الصوم ايشا جا نسي مشابه بلا شك. فقد ار ا الصوم خلال 
شهر e‏ مظهراً لروح الجماعة. ولذلك فإنهم حشاسون لأي انتهاك علني 
ا ا مجرد مسأل إيمان. ٠‏ مجرد مسالة شخصية 
غير مفهوم عند الأديان الأعرى. 0 الصيام الاسلاني ز وة تجمع بين ا 
والسعادة بل حتى المتعة في حالات معينة.. إنه أكثر الوسائل التعليمية عة 
وقوة ےَ التي وصعت موضصح الممارسة الانسانية إلى يومنا هذا. 


فالصوم يُمارس في قصور الملوك وفي أكواخ الفلاحين على السواء.. 
بيت الفيلسوف وفي بشت العامل. وأعظم ميزة فيه انه یُمارس TS‏ 


OY)‏ تشير إلى هذا المعنى بوضوح الآية (۲۷۷) من سورة البقرة: إن الذين آمنوا وعملوا 
الصالحات وأقاموا الصلاة وآتوا الزكاة لهم أجرهم عند رهم ولا خوف عليهم ولا هم 
یحزنون). 


۳۰١ 


فما شأن الحج (إلى الكعبة) وهو العمود الخامس من أعمدة الاسلام؟ هل هو 
شعيرة دينية» معرض تجأري» تجمَڂ سياسي»› أم آنه کل هڏا في شيء واحد؟ من 
المؤ كد انه شعيرة دينية» ولکنه في صيغته الاسلامية کا في وأحد. 


إن الثنائية التي یتمیز بها الاسلام وا في افر أحری كثيرة) أنظر إلى هذه 
الآية من القرآن: إلا ؤاخذ كم الله باللغو" في أيمانكم ولكن يؤاخدكم بما 
عقدتم الأيمان فكفارته إطعام عشّرة مساكين من أوسط ما تطعمون أهليكي 
أو کشوتهم أو تحرير رقبة فمن لم یجد فصيام نلاثة أيام.. .04 . وهکذا 
ترى أن الأعمال الاجتماعية المفيدة في العالم الخارجي لها أولوية على الأعمال 
الروحية الخالصة» فالأخيرة تُطبق فقط كبديل عندما يستحيل أداء الأولى... و 
هذه الآية كان الصيام بمثابة الندم.. كفارة ودعاء بطلب المغفرة. 


يكرس «العهد القديم» فكرة ٤‏ الاد ریک ن واهه الجدب العقي 
فانظر إلى القرآن كيف يركب جريا من هاتين الذرتين: لإوجزاء سيئة سيئة مغلها 
فمن عفا وأضلح فأجره غ اله» إنه لا يحب الظالمين4 '. ويكا 
الت ركيب يبدو مباشراً وآلياً في بعض الأحيان» ففي سياق ذكر التوراة ترد في 
القرآن هذه الآية: لإ وكتبنا عليهم فيها أن النفس الس والعين بالعين والألف 
بالأثفب والأَذْن بالأذن والسشنّ بالشن والجروخ قصاص فمن تصدق به فهو 
کقارة له ومن لم یحکم بما أنزل الل فأولئك هم الظالمون)» . أو أنظر 
أيضاً في هذه الآية: اإيا أيها الذي ين آمنوا لا شُحرّموا طټبات ما أحلّ الله لكم ولا 
تعتدوا إن الله لا يحب المعتدين 4" '. إن الاسلام ليس ديناً يحرم على الانسان 


.)۸۹( أنظر: القرآن» سورة المائدة الأية‎ )١٤( 

)٠(‏ كذلك روي عن الرسول (ص): «من رأى منكراً فليغيره بيده» فإن لم يستطع فبلسانه فإن لم 
يستطع فبقلبه» وهذا أضعف الإيمان» - وحكمة إيراد هذا الحديث في هذا السياق أن النبي 
(ص) قد جعل الحركة القلبية أو الرفض الداحلي في ضمير الإنسان ا الإيمان» ولذلك 
قم عليه في تغيير المنكر العمل المادي المباشر. (المترجم). 

.)٤٠( أنظر: سورة الشورى» الآية‎ )٠١( 

.)٤ه( أنظر: سورة المائدة الآية‎ )١( 

.)۸۷( أنظر: سورة المائدة» الآية‎ )١۷( 


۳.۲ 


س ی 


«فاكهة الأرض» ولا يُسرف في القحريم. إنه لا يلعن الأرض بل على العكس 
تماما فقد جعل ترابها طهورا: فإذا لم يجد الانسان الماء للطهارة والوضوء فتراب 
الأرض بديل يمكن استخدامه فيما بُعرف «بالتيقم». والرمزية في التيمم 
(وضوء بغیر ماء) لیس لها معنی سوى ذلك. 


O O E ENI 
ولكنها إسلامية بأحسن معنى لهذه الكلمة. وينطبق هذا على الأمر بالنظافة‎ 
وتحريم الخمر. الأوامر المشابهة ليست دينية (مجردة) لسبب بسيط أنها تنبع‎ 
من العناية بالحياة الخارجية المادية أو الاجتماعية وتكتسب معناها الكامل فى‎ 
إطارها الحضاري. فالمدن الكبرى المزدحمة اليوم» لا يمكن الحفاظ على‎ 
الحياة فيها بدون قذر من النظافة الشخصية والعامة» أما إدمان الخمر فقد أثبت أنه‎ 
أكبر مشكلة في عصر التكنولوجيا والحياة المدنية المعاصرة.‎ 


إن المنطتق الذي تنطوي عليه الأفكار السابقة يقودنا إلى فكرة جوهرية في 
الاسلا» وأعني بها أن الاسلام يميل بطبيعته إلى دمج ااا 
النرعة التركيبية تعحقق بأكبر قدر من الثبات في فن العمارة. فمن بين الفنون 
الكبرى استوعب الاسلام فن المعمار وأولاه كبر اهتمام. لعل ذلك يرجع إلى أنه 
أقل الفنون تجريديةء أو إلى أنه «فن عام)“'. فالفنون التجريدية تؤكد على فردية 
الانسان أكثر مما ينبغي» والروحي المجرد يؤكد على الجانب الآخر في الانسان 
أكثر مما ينبغي. وكلا الموقفين مضاد لنرعة التوازن الذي يحرص عليه الاسلام. 
أما الفن المعماري فلا يحلّق في التجريدء وإنما هو فن وظيفي معني ومهتم 
بالاستجابة للاحتياجات الانسانية مميّزاً في ذلك عن الموسيقى. 


إنها تلك الخاصية المزدوجة للفن المعماري (الجمال والوظيفة) هي التي | 
جعاته نموذجاً للفن الاسلامي» لما بينهما من تشابه»"فالاسلام ينطوي على العقل 


(۱۸) أنظر کنیٹ كلارك› 242 .ص Kenneth Clark: Civilization...‏ حیث يطل عليه «فن 
اجتماعي يساعد الناس على أن يحيوا حياة أكثر ثرائًا. 


۳.۳ 


والجسم معا" ". ولم تكن الانجازات الباهرة لفن العمارة الاسلامية من قبيل 
الصدفة» بل نتيجة لعمق التأمل والتدبير. 2 


تنطبق الشائية على مصادر الاسلام أيضأً» حيث يوجد للاسلام مصدران أساسيان: ٠‏ 


هما القرآن والسنة النبوية يمثلان معاً الالهام والخبرة» الخلود والزمن» التفكير 
والممارسة» الفكرة والحياة. والاسلام طريقة حياة ا منه طريقة تفکیر. وتشیر 
جميع التفاسير القرآنية إلى أنه بدون السنة النبوية.. أي بدون حياة النبي (ص) 


يتعشر فهم القرآن فهماً صحيحاً. إنه فقط من خلال فهمنا لحياة الرسول (ص) 


يعرض الاسلام نفسه كفلسفة عملية أو خحطة شاملة للحياة كلها. فإذا أضفنا إلى 
تحليلنا لهذين المصدرين فكرة «الاجماع»» فإننا نبقی في موقعنا لم نبرحه (من 
حيث الثنائية). فالاجماع عند «الامام الشافعي» يعني اتفاق جميع الاراء وعند 
«الطبري والرازي» اتفاق أغلب علماء الفقه. ولم يكن الاسلام ليكون ما هو عليه 
لا لم يجمع في ثنائيته بين مبداأ الصفوة ومبداً العدد معأ ففي الاجماع توجد 
الصفوة النوعية (الارستقراطية) ويوجد الجانب العددي (الديمقراطية). 


ویمکن أن نضيف إلى النظام «الثنائي» حالة كل من (مکة) و«غار حراء)» فقد 
كانا يمثلان عند لحظة ظهور الاسلام التضاد بين العالم الواقعي والعالم الباطني» 
بين الفاعلية والتأمل. وقد تطؤر الاسلام على مرحلتين» الأولى في مكة والثانية 
في المدينة ‏ فترتان جل اختلافهما في الروح والمعنى في كل ما كتب عن 


(۱۹) تنعكس الثنائية حتی في تر کیب كndة «Architecture» ld‏ فهي تشير في معناها الحرفي 
إلى شيء أكثر من مجرد «بناء وظيفي» ولذلك فإن «المعمار الوظيفي» غير ممكن لاله بصفته 
هذه يكون مناقضاً للمصطلح ولا يمكن تقليص فن العمارة إلى مجرد وظيفة من غير أن يفتقد 
معناه ومن ناحية أخرى هذا الذي يطلقون عليه «فن العمارة المجرد» أو الذي لا وظيفة عملية 
له غير موجود هو الآحر. ولعل هناك بعض الدلالة في أن المعماريزن العظام في عصر النهضة 
یکادون أن یکونوا جمیعاً من الفئانین (رشامین أو متّالين)» وكان أعظم المعماريين الإنجليز 

ا کريستوفر رين( İJle Cristopher Wren‏ في الرياضة والفلك وتعبر المباني التي صممها 
عن الرياضة والمقاييس.. أي أنها تراعي جميع القواعد العلمية ولكنها ‏ في الوقت نفسه _ لا 
تتجافى مع فن المعمار وذوقه. أنظر المصدر السابق ص .)١۲(‏ إن فن العمارة «مزيج» 
عجيب من الفن والعلم. 


1 


تاريخ الاسلام. هنا نصادف التضاد نفسه أو «التناقض الظاهري» فى إطار الايمان 
والسياسة.. مجتمع الايمان ومجتمع المصالح. 

و ا أعظم شخصية في الاسلام هي شخصية الشهيد المجاهد فى 
سبيل الله.. فھو راهب وجندي في شخص واحد. فما انقسم في المسيحية إلى 
مبدأ للرهبانية ومبدا للفروسيةء إتحد (في الاسلام) في شخصية الشهيد. إنها 
وحدة العقل والدم» وهما مبدان ينتميان إلى عالمين مختلفين. 


الان سم جات کرر ر وای ما ااا ی و ا 
دعوة لربط التأمل بالملاحظة.. الل دین» والثاني علم أو على الأرجح 
امات 

لا يحتوي القرآن على حقائق علمية جاهزة» ولكنه يتضمن موقفاً علماً 
جوهرياً.. اهتماماً بالعالم الخارجي وهو أمر غير مألوف في الأديان. يشير القرآن 
إلى حقائق كثيرة في الطبيعة ويدعو الانسان للاستجابة إليها. الأمر بالعلم 
(بالقراءة) لا يبدو هنا متعارضاً مع فكرة الألوهية» بل إنه قد صدر باسم الل: اإقراً 
باسم ربك الذي خلق4'". الانسان (بمقتضى هذا الأمر) لا يلاحظ ويبحث 
ويفهم «طبيعة خلقك نفسها»» ولكن الكون الذي أبدعه الله. ولذلك فإن 
الملاحظة ليست بلا هدف أو لامبالية أو خالية من الشوق» وإنما هي مزيج من 
العلم وحب الاستطلاع والاعجاب الديني. وكثير من أوصاف الطبيعة في القرآن 
على درجة عالية من الشاعرية.. ويصور هذا أحسن تصوير الايات التاليةء 
فلنستمع إليها: 

لإإن في خلق السموات والأرض واختلاف الليل والنهار والفلك التي 
تجري في البحر بما ينفع الاس وما أنزل الله من السماء من ماء فأحيا به 


(۰ أنظر: القرآن» سورة العلق» الآية (1). 


الأرض بعد موتها وت فيها من كل دابة وتصريف الرياح والسحاب المسخر 
بين السماء والأرض لآيات لقوم يعقلون)»'". 


إن OE O a a‏ ومُخرج الميت من 
الحيّ ذلكم الله فأنی تو فكون » فالق الاصباح وجعل الليل سكناً والشمس 
والقمر حسباناًء ذلك تقدير العزيز العليم » وهو الذي جعل لكم النجوم 
تهتدوا بها في ظلمات البرٌ والبحر قد فضلنا الآيات لقوم يعلمون » وهر 
الذي أنشأكم من نفس واحدة ففُشتقر ومُشتودع قد فضانا الآيات لقوم 
يفقهون » وهو الذي أنزل من السماء اء فأخرجنا به نبات كل شيءِ فأخرجنا 
منة ضرا ُخرج منه حَباً شتراكباً ومن النخل من طلعها قان دانية وجات 
من أعناب والزيتونَ والرمّان مُشُتبهاً وغير متشابه أنظروا إلى ثمره إذا أمَرَ 
وينه إن في ذلكم لآياتِ لقوم يؤمنون 4" . 


مهو الذي أنزل من السماء ماءُ لکم منه شراب ومنه شجڙ فيه ُييمؤن ۾ 
يست لکم به الزع والزيتونْ والنخيل رالأعناب ومن كل الثمرات إن في 
ذلك لآية لقوم يتفكرون » وسخر لكمْ اليل والنهار والشمس والقمر واللجوم 
فُسخرات بأمره إن في ذلك لآیات لقوم يعقلون +« وما ذراً لكم في الأرض 
مختلفاً ألرانه إن في ذلك لآية لقوم يذ كرون وهو الذي سخر البحر لتأكلوا 
منهُ لحماً طرتاً وتستخرجوا منه حلية تلبسونها وتری الفلك مواخحر فيه 


ولتبتغوا من فضله ولعلكم تشكرون4"". 


لإوالله أنزل من السماءِ ماءٌ فأحيا به الأرض بعد موتها إن في ذلك لآية 
لقوم يسمعون » وإن لكم في الانعام لعبرة نسقيكم مما في بُطونه من بين 
فؤثِ ودم لبناً حالصا سائغاً للشاربين » ومن ثمرات النخيل والأعناب 
تنخذون مله سکرا ورزقاً حسنا إن في ذلك لآية لقوم يعقلون « وأوحى ربك 
)۲١(‏ أنظر: القرآن» سورة البقرةء الآية .)٠١٤(‏ 
(۲۲) أنظر: القرآن» سورة الأنعا» الآيات .)4٩ - ٩(‏ 
(۲۳) انظر: القرآن» سورة النحلء الآيات .)٠٤ -٠١(‏ 


۳٦1 


إلى السحل أن اتخذي من الجبال بيوتاً ومن الشجر ومما بعرشون + ثم 
لي من کل الشمرات فاسلكي سبل ربك دللا يخرج من بطونها شراب 
اف ألوانه فيه شفاء للناس إن في ذلك لأية لقرم يتفکرون 04 '. 


بإوهو الذي خلق الليل والنهاز والشمس والقمر كل في فلك 


يسبحون 4" . 


إفکأین من قرية أهلکتاها وهي ظالمة فهي خاوية على غُروشها وبر 
معطلة وقضر مشي » اَم يسيروا في الأرض فكون لهم قلوبٌ يعقلون بها ر 
آذانٌ يسمعونٌ بها فإنها لا تغمَى الأبصار ولكن تغمى القلوب التي في 
الصدور 4 ". 


مأولم رؤا إلى الأرض كم أنبشاً فبها من كل زوج كريم. إن في ذلك 
. لآية وما كان أكثرهم مۇمىىن 4" . 1 


ارم يسيروا في الأرض فينظروا كيف كان عاقبةٌ الذي من قبلهم كانوا 
أشدٌ منهم قوة وأثاروا الأرض وعمروها أكثر مما عَمَروها وجاءئهم رسُلّهم 
بالبيات فما کان اله ليظلِمَهُم ولک کانوا أنفسهُم يظلمون 4" . 


اقم بظروا إلى السماء فوقهم كيف بنيناها وزاها وما لها من روج ٭ 
والأرض مدذناها وألقينا فيها رَرَاسِى وأنبشا فيها من كل زؤج بهيج آبْصِرَة 
وذکری لکل عبد منیب » ونزلنا من الشماء ماء مباركاً فأنبتا به جات وحَب 
الحصيد » والنخل باسقاتِ لها طلْعْ نضيدٌ » رزقاً للعباد وأخيَيناً به بلدة ميتا 


كذلك الخروجي". 


() أنظر: القرآن» سورة النحل الآيات .)١۹ - ٠٥(‏ 
)٠١(‏ أنطر: القرآن» سورة الأنبياى الآية (۳۳). 

.)٤١ - ٤ه( أنظر: القرآن» سورة الح الآيتان‎ )۲١( 
.)۸ - ۷( أنظر: القرآن» سورة الشعراء الايتان‎ )۲۷( 
.)( أنظر: القرآن» سورة الروم الآية‎ )۲۸( 

(۲۹) أنظر: القرآن» سورة ق» الآيات .)١١ - ٦(‏ 


۷ 


SG‏ وإلى 
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ارائ ما تحرثون « أأنشم تزرعونه أم نحن الزارعون... أفرأي 
الذي ڌ تشربون « انتم أنزلموة من المُزن أم نحن المُنزلون... أفرأيتم النار 
التي ورون » أأنتم أنشأتم شجرتها أم نحن المُنْشئون » نحن جعلناها 
تذ كرة ومتاعاً eT‏ ربك العظيم ي" . 

في هذه الآيات التي اتجهت بكليتها إلى الطبيعة نجد فيها تقلا كاملا 
للعالم» ولا أثر فيها لأي نوع من الصراع مع الطبيعة. فالاسلام ثبرز ما في المادة 
ا وبل كما هو الحال بالنسبة للجسم في موقف الصلاةء والممتلكات 

في الزكاة. إن العالم المادي ليس مملكة للشيطان» وليس الجسم مستودعاً 
ا حتى عالم الآخرة» وهو غاية آمال الانسان وأعظمهاء صرره القرآن 
موسا بألوان هذا العالم. . ويرى المسيحيون في هذا حشية تتنافى مع عقيدتهم. 
ولكن الاسلام لا يرى العالم المادي مستغرباً في إطاره الروحي. 


بعض آيات القرآن توقظ الفضول الفكري وتعطي قوة دافعة للعقل المكتشف: 
«ز... وجعلنا من الماء كل شيء حي...). أو فإوفي الأرض قطع 
متجاورات وجنات من أعناب ب وزرع ونخیل صنوان وغیر صوان يُسقی 
بماء واحد ونفضل بعضها على بعض في الأكل4”. 

والآية الأخيرة على الأحص تستفز الفكرء فهي تطرح مشكلة تكمن في أعماق 
علوم الكيمياء. والنتيجة أن المسلمين هم الذين وضعوا النهاية للجدل الذي دار 
حول قضايا جوهرية استحوذت على المسيحية عندما اتجهوا إلى الكيمياء. 
وکان هذا تحولاً من الملسفة الصوفية إلى لى العلم العقلاني. 


3 


.)٠١ -٠۷( أنظر: القرآن» سورة الغاشيةء الآيات‎ )١( 
.)۷4 - ٦۳( أنظر: القرآنء سورة الواقعة» الآيات‎ )۳١( 
.)٠٠( أنظر: القرآن» سورة الأنبياى الآية‎ )۳۲( 

(۳۳) أنظر: القرآن» سورة الرعدى الآية (ئ). 


۳۰۸ 


وفي جمیع الايات التي سبق اقتباسها من القرآن عنصر مشترك وهو الدعوة 
إلى الملاحظةء وهي فاعلية بواسطتها بدأت قدرة الانسان على العالم والطبيعة. 


ولقد أثبت البحث في أساس القوة الغربيةء أن هذه القوة لا تكمن في أسلحتها 
واقتصادها. فهذا هو المظهر الخارجي للأشياء فقط» وإنما يكمن في الملاحظة 
رالمنهج التجريبي في التفكير الذي ورثته الحضارة الغربية عن «بيكون)9. 
وقد کتب «جان فوراستي) يقول: «إن ملاحظة الطبيعة والمجتمع والناس هو 
المرحلة الأولى في التعليم الأساسي لجميع الأطفال في العالم الغربي... وهو 
اهتمام بالعالم الخارجي مضاد لاهتمام فلاسفة البراهمة والبوذيين الذين انصرفوا 
عن العالم الخارجي إلى العالم الداخلي... إنه لا فائدة من هذا اللون من التفكير 
الذي يذهب إلى أن الناس يمكنهم أن يلحقوا بطريق التقدم ما لم يتبنوا مبادىء 
التفكير التجريبي ل «جالیلیو» و«باسکال» و«نیوتن» و«کلود برنارد». إن الشرط 
المسبق لكل تقدم اقتصادي واجتماعي هو التغبير في وجهة التفكير.. التحول من 
التجريد إلى التعيين.. من العقلي إلى التجريبي.. من الركود إلى الابداع٨".‏ 

إنه من المستحيل تطبيق الاسلام في الممارسة العملية انطلاقاً من مستوى 
بدائي» فالصلاة لا يمكن أداؤها أداء صحيحاً إلا بضبط الوقت والاتجاه في 
المكان» فالمسلمون (مع انتشارهم على سطح الكرة الأرضية) عليهم أن يتوجهوا 


)٠٤(‏ استمد «بيكون» المنهج القجريبي من المسلمين. أنظر فصل )١١(‏ من هذا الكتاب. 
(۳۰) أنظر «جان فرراستي» و«باسکال» و«نیوتن» و«کلود برنارد» في کتبهم التالية: 

- Jean Fourasti: The Civilization of Tomorrow (Zagreb: n. p., n. d.) p, 47 - 48. 
ويرجع فوراستي هنا إلى الفكر التجريبي الذي وضعه «موريس فينوشيارو» و«جاليايو؛ في:‎ 
Maurice A. Finocchiaro: Galileo and the Art of Reasoning : Rhetorical 
Foundations of Logic and Scientific Method (Dordrecht, Holand: Ridel 
Publications, 1976), 
- Blaise Pascal: Oeuvres Complête,., (Paris: Hachette et Cie, 1965), 
- Sir Isaac Newton, Works... Vol. 3: Remarks Upon a Discourse of Free 
Thinking (New York: AMS Press, 1966). 


- Claude Bernard: An Introduction to the Study of Experimental Medicine, 
trans... (New York: Dover, 1957). 


۳۹ 


Tu 


جميعاً في الصلاة نحو الكعبة مكيفين أوضاعهم في المكان 0 احتلاف 

مواقعهم). وتحدید مواقیت الصلاة تيحكمه حقائق ٤‏ الفلك. ولا بد من 
تحديد هذه المواقيت رللضاوات الخمس) تحديداً دقيقاً خلال يام السنة كلها. 
ويقتضي هذا تحديد موقع الي في مدارها الفلكي حول الشمس. وتحتاج 
الركاة إلى إحصاء ودليل وحساب”. ويتصل الحج بالسفر وضرورة الالمام 
بكثير من الحقائق التي يتطلبها المسافر إلى مسافات بعيدة. فإذا وضعنا الأمر في 
أبسط صوره وإذا صرفنا النظر عن أي شيء آخر - (في الاسلام) لوجدنا أن 
المجتمع المسلم» بدون آنپمارش :ای شيء سوی هذه الأعمدة الخمسة 
للاسلام» کی يبلغ خا أدنى من الحضارة» ومعنى هذا أن الانسان لا 
يستطیع ان يکون واا وت ا 

كان هذا الاتجاه مقصوداً ولا شك. وتأتي الحجة على ذلك من تاريخ العلوم 
الاسلامية نفسها. فهي تبین لنا كيف أن تطؤر جميع الميادين العلمية في القرن 
اول الاسلامي قد بدأت بمحاولات تحقيق الفرائض الاسلامية بأكبر دقة 

لقد كان هذا أكثر وضوحاًء» فيما يتعلق بتطوير علم الفلك نجد في كتاب 
«جنسر» (تاريخ العلوم الطبيعية) حقائق تؤكد فاعلية العالم الاسلامية وإنجازاته 
في مجال هذا العلم. 

وجد المسلمون في وادي نهر الفرات علم اجيم مزدهراًء وقد جمع معرفة 
هامة عن الظواهر الفلكية عبر ثلاثة آلاف سنة. ولكن لأن الاعتقاد بارتباط مصير 
الانسان بالنجوم (وهو میدان اهتمام علم التسجيم) کان E‏ عن الاسلام» فان 
التوحيد الاسلامي والعقلانية الاسلامية استطاعت أن تحؤل علم التنجيم إلى علم 
فلك. وقد انشئت لهذا الغرض مدرسة بغداد لعلوم الفلك وشميت باسم مرصدها 
الشهير. ويتحدث «سيديلوت» ٥اانفة؟‏ عن ذلك» فيقول: «كان من أخحص 
حصائص مدرسة بغداد لعلم الفلك منذ نشأنها - روحها العلمية: أن تنتقل من 


)( لعل المؤلف يقصد إحصاء المستحقين للرکاق ودلیل استحقاقهم الشرعي وسحساب مقادیر 
الركاة (المترجم). 


1۰ 


المعلوم إلى المجهول» وألا تقبل شيعا كأمر ثابت ما لم يتم التحقّق منه عن طريق 
الملاحظة». وقد اقترب تقوم «الخيام» من الدقة التي يتميز بها التقويم 
يجوري» الذي تستخدمه (أوروبا) حتى الوم" ". أما قوائم «توليدو) - التي 

تنسب إلى مؤلفها «إبرا ميم ازرکي) وتختص بدراسة حركات الكواكب - فقد 
ظلْت لفترة طويلة من الزمن ساس علم الفلك في أوروبا. وأعلن «البيروني» أن 
الارض دو جول حوره أمام الشمس (وليست الشمس هي التي تدور حول 
الأرض كما کان شائعاً قبله). وذهب «ابن باجه» إلى أن مدارات الكواكب 
بيضوية وليست دائرية. 


هذا الاهتمام الف بعلم الفلك وبالعلوم الطبيعية خلال القرون الأولى للاسلا» 
كان نتيجة مباشرة لتأئير القرآن. لقد تحول الدين نحو الطبيعة» فبدأت مرحلة 
عظيمة في تطؤر العلوم. وكان هذا من أعظم الانجازات التي تحققت في 
التاريخ. 

إن احتضان الدين للعلم اتجاه إسلاميء یمکن أن یری في أحسن صوره في 
الفحام المسجد بالمدرسة. ويرجع أول قرار لبناء المدارس قرب المساجد إلى 
الخليفة الثاني عمر بن الخطاب (رضي الله عنه). . وقد تکڙر الأمر بذلك في عهد 
الخليفة هارون الرشيد .)۸٠۸ - ۷۸٦(‏ ولم تنفصل المدارس عن المساجد إلا 
بعد ذلك بعهد طويل» وذلك عندما أنشغت شعت المدرسة «النظامية) في بغداد. ومع 
ذلك» فقد استمرت البرامج الدراسية قائمة على مبداً «الوحدة ثنائية القطب» ذاته. 

لم يكن المسجد حلال تاریخه کله مجرد مکان للمبادة. برل سان مو گدا 
هذه الحقيقة: «في القرون الأولى (للاسلام) کان أي مکان يتجمع فيه اناس 
مخلصون وا کان رة ار لادا رقا د فر مادا 


Llewelyn Powys: Omar Kayyam: Rats in the Sacristy (Freeport, ¢ أنطر: «لويلين وير‎ (۳) 
N. Y: Books for Libraries press, 1967) P. 125, 


. وأنظر أيضاً مقال «ستيفانو‎ Jacque Riser: la Civilization Arab... ۴.128. أنظر «رسلر»‎ (۳Y) 


Stifano Bianko: The Polyvalence and Flexibility in the Structure of the « پیانکو‎ 


. Islamic City, (in Werk, Switzerland, Sept., 1976), 


۳١ 


Tu 


وقد نتج عن هذا الاتجاه ظاهرة لا تعرف إلا في إطار الثقافة الاسلامية» وهی 


ما یمکن أن يُطلق عليه «المسجدرسة»» وهو بناء فريد يجمع بين وظيفتي 
المسجد والمدرسة معأ ولا يوجد له تسمية موازية في اللغات الأوروبية*“. 
هذا البناء المتميز هو المعادل المادي أو التقني لتلك المُسلّمة الاسلامية لوحدة 
الدين والعلم التي بدا بها نزول القرآن نفسه: للإقراً باسم ربك الذي 
خىلق... 4" 


وقد انعک ۱ لمفهوم نفسه في جميع البرامج التي قدمتها هذه المدارس. 
وكانت المدرسة «النظامية») في بغداد» لزمن طويل» نموذجا للمدرسة الاسلامية 
في كل مكان. وقد رأى الأوروبيون أن هذه المدرسة تعتبر مدرسة «دينية علياي. 
والحقيقة أن برامج هذه المدرسة - إلى جانب اشتمالها على علوم الدين من 
تفسير وحديث وأخلاق وعقائد - كانت تعنى على المستوى ذاته بالقانون (الفقى 
ا من برامجهاا' “. وقد كانت «النظامية» نموذجاً بُحتذى لكثير من 
المدارس المماثلة» وأصبحت أكثر الأنماط شيوعاً في جميع المدن الاسلامية 
الکبری. 

ولذلك لا يمكن تصنيف المدارس في العالم الاسلامي وفقاً للمعايير 
الاوروبية» التي تقسم المدارس إلى مدنية ودينية. فهذا النوع من المدارس» 
اعتبرها المسلمون جميعاً مرا طبيعياًء لأنها انبثقت مباشرة من الروح الاسلامية. 
وقد ظل الموقضف سائداً إلى الوقت الحاضرء وحيثما ؤجد احتلاف فمرجعه إلى 
التاثير الاجنبي. الوضع الاصلي ا یتوازی مع المفهوم الاسلامي الاساسي 
الذي يوخد بين الدين والعلم. فازهر القاهرة هو أكبر وأقدم مدرسة (أنشىء سنة 
ار لی داعا کن وجامعة. ولم يقتصر التعليم في الأزهر على 


(۳۸) يوجد دليل تاريخي على أن المسجد الأول الذي بنا محمد (ص) بنفسه کان مدرسة في 
الوقت نفسه وكان يسمى (الصَفًة. 

(۳۹) أنظر: القرآن» سورة العلقء الآية را). 

)٤٠(‏ أنظر: «رسلر» المرجع السابق. 
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الدين فقط إلا في أحلك فترات التدهور. وفي سنة ۱۹٩١‏ تم إصلاح الأزهن 
واستعاد خاصيته الاصيلة المتكاملة. وفي باكستان عهدت الدولة إلى أئمة 
المساجد بتنفيذ برامج محو الأمية وهو إجراء صحیح في حد ذاته» وإن کان 
يتم بفاعلية غير كافية. ويوجد نموذج مماثل في إيران» حيث يقوم الجنود 
المتعلمون الذين يؤدون الخدمة العسكرية من خلال تعليم الأميين القراءة 
والكتابة» وحيث تستخدم المساجد كمبان مدرسية. 

E EEE‏ الرموز الاسلامية المعبرة التي لا تقبل الزيادة أو 
النقص. 

إن توجه الاسلام نحو العالم الخارجي يمنحه واقعية خاصة في فهمه 
للانسان. فتقثل الطبيعة بصفة عامة يتضمن أيضاً تقل الطبيعة الانسانية. لقد 
رفضت جميع الأديان الأخرى هذا العالم» بما في ذلك جسم الانسان. والاسلام 
هو تحقيق الهدف المستحيل فى نظر المسيحية ألا وهو الاعتراف بواقعية 
لاله رفو ن ابات التراية رة فى ر الدين .الجر على يز 
المثال تلك الآيات المتعلقة بتقبل المتعة البدنية والحب الجنسي» والكدح 
والصحة). وهكذا تبلورت أكبر حقيقة حاسمة في تاريخ الأديان وفي تاريخ العقل 
الانساني بصفة عامة - تميرت بظهور «دين العَالّمَيّن»..» أو ظهور النظام الذي 
يحتضن الحياة الانسانية بكل جوانبها. وتحقق الانسان أنه ليس في حاجة إلى أن 
يرفض الدين من أجل العلم» أو يتخلى عن الكدح فى سبيل حياة أفضل من أجل 
الدين. إن الأهمية البالغة للاسلام تكمن في حقيقة أنه لم يغفل وجود المعاناة 
وضرورة النضال ضد المعاناة وهذا هو المحك الحاسم في التاريخ الانساني. 

في الوقت الذي يؤكد فيه الاسلام على عظمة الانسان وكرامته ودي واقعية 
شديدة» تكاد تلغي البطولة عندما يتعامل مع الانسان كفرد. فالاسلام لا يتعسف 
بتنمية حصال لا جذور لها في طبيعة الائسان. إنه لا يحاول أن يجعل منّا 
ملائكةء لأن هذا مستحيل» بل يميل إلى جعل الانسان إنساناً. في الاسلام قذُرٌ 
من الزهد» ولكنه لم يحاول به أن يدثر الحياة أو الصحة أو الفكر 1 ب 
الاجتماع بالآخرين أو الرغبة في السعادة والمتعة. هذا القذر من الزهد أريد به 


۳1۳ 


توازناً في غرائزناء أو توفير نوع من التوازن بين الجسم والروح.. بين الدوافع 
الحيوانية والدوافع الأخلاقية. وهكذا - من خلال الوضوء والصلاة والصيام وصلاة 
الجماعة والنشاط والملاحظة والكدح والتوشط - يواصل الاسلام عمل الفطرة 
في تشكيل الانسان. لا مكان هنا لمقاومة الطبيعة. والاسترارية قائمة حتى 
عندما لا تتطابق الغايات. 


إن هذا الموقف الاسلامي بالذات هو الذي سب سوء فهم (العقل الغربي) 
لهذا الدين » وهو سوء فهم لا يزال و اليوم 


لقد هاجم بعض النقاد الاسلام لحشيته المزعومة» معڙزين دعواهم ہمقتہسات 
من آيات القرآن وأمثلة من سيرة حياة محمد (ص). ونحن نقول بصراحة وبدون 
مواربة: نعم.. إن الاسلام يُدافع عن الحياة الطبيعية ولا يكس الزهد.. وأنه يدافع 

عن الثراء ضد الفقر» وعن قدرة الانسان على الطبيعة» ليس فقط على هذا 
الكو كب ولكن على الكون» ما أمكن له ذلك. ولكن لكي نفهم موقف الاسلام 
فھما صحیحاً لا بد أن ننظر إلى أفكار: الطبيعة والثروة والسياسة والعلم والقوة 
والمعرفة والسعادة بطريقة مختلفة عما اعتاد عليه الناس في البحضارة الغربية. 


يتطلب الاسلام من الانسان أن يتحمل مسؤولياته كاملة» ولا يفرض على 
اناس مثالية الفقر والزهد کک 6 . ولا يحرم على الانسان تذؤق «ملح 
الرض وماء المحيط المالح»"“» بل يفترض في الانسان أن يحيا حياة كاملة 
مليعة("“. الحياة في الاسلام يحكمها عاملان متكاملان: أحدهما الرغبة الطبيعية 
في السعادة والقوة والثاني الكمال الأحلاقي (أو الخْلق الدائم للذات). هذان 
العاملان يتعارضان» ويطرد أحدهما الآأخر ؤ في إطار المنطق النظري فقط» ولكنهما 


)٤۱(‏ يقول محمد (ص) في حديث له: «لا رهبانية في الإسلام). 
(YY)‏ أنظر: «أندري 44 >« André Gide: Fruits of the Earth, trans.. (London: Secker and‏ 
Warburg, 1962).‏ 
)٤١(‏ ليا أبها الذين آمنوا لا تحرّموا طيات ما أحل الله لكم ولا تعتدوا إن الله لا يحب 
المعتدين سورة المائدة الآية (۸۷). 


MNE. 


يتآزران بطرق عديدة في حياتنا وأمام أعيننا. وهذه إمكانية نحت فقط للانسان. 
ومن خلالها يتم الحكم عليه. ولكن كان الانسان أكثر شيء جدلا. 

تنهم الأناجيل الغراثز وتتحدث فقط عن الروح. أما القرآن» فإنه يستعيد هذه 
الغرائز لأنها حقيقة واقعة وإن لم يكن فيها سمؤ. يتناول القرآنٌ الغرائز متفهماً لا 
متهماً. ولحكمة ما سجدت الملائكة للانسان“» ألا يتضمن هذا السجود 
تفؤق ما هو إنساني على ما هو ملائكي» كما أن الدراما أكثر حقيقةٌ من المثل 
العليا المجردة. ليس الناس كائنات نبيلة حلوة الشمائل» إنما هم فحسب مهيأون 
لفعل الخير. إن إن لهم أبدانا وفيهم غلظة وتتجاذبهم الرغبات والمغريات من 
أقطارهم. | وتحت تأثير رغبة شاذة أن نجعل من الناس کائنات معصومة من الخطاً 
حالية من الا تحققنا فجأة أننا ‏ بدلاً من ذلك - حصانا على شخصيات زائفة 
حساسة شاحبة.. كائنات غير قادرة على فعل شر ولا خير. إننا عندما نقصل 
الناس عن هم الأرض نفصلهم عن الحياة» وحيث لا توجد حياة لا توجد فضياة 
أيضاً. 

لقد أثبت «فرويد» أن الغريزة الجنسية لا يمكن تدميرها وإنما فقط كبتهاء وان 
کبت الدوافع الجنسية يجلب مساوىء أكثر. فمهما كان مطلب العفة والكبت 
a.‏ سامیاً» إلا ان فكرة الاسلام عن ضبط الحياة الجنسية والتوسط فيها 
أنسب للانسان» لأن فيها اعتراف بالمشكلة ومواجهتهاء وفي هذا المجال ليس 
الاسلام دیا ردا ذلك لأن البراهين التي تدعم الحياة الجنسية كلها براهين 
عقلية وعملية وليست ديدية. 

إن القصضية التي نحن بصددها قصية اتساق الانسان مع نفسه» اتساق مغله 
العليا مع رغباته المادية والاجتماعية والفكرية. ذلك لأن الصراع في هذا المجال 
الحيوي مصدر أساسي للأمراض الغصابيةء يضاف إلى المصدر الآحرء ألا وهو 
الصراع ٻين الائسان وبيځته. 


نادراً ما پیخاطب القرآن الانسان الفرد» وأكثر الخطاب القرآني موجه إلى 
(٤ء)‏ وذ انا للملائكة اسجدرا لآدم فسجدوا إلا إبليس..) سورة البقرةء الآية .)١١(‏ 
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«الناس»» وعندما يفعل ذلك يخاطبهم أحيانا کمجرد مواطنين في مجتمع. إن 


الانسان» كعضو في مجتمع» هو ابن هذا العالم. وهو فرد فقط عندما يسكن . 


السماء! فالذي يجعل الانسان كائناً اجتماعياً ليست صفاته الفردية الخاصة به» 

وإنما صفاته التي يشترك فيها مع الآخرين. فإذا كان الفرد والمجتمع كلاهما قد 
تفل مستقلاً حن الأعر وتا نمافج وغتل مخلنق فإن الصراع بينهما لا مناص 
منه. من هنا يأتي الاسلام لا ليؤكد الحبٍ الانجيلي» وإنما ليؤ كد على العدالة 
اا غا امه ی وی اراح ا ارادا ان م ا کی 
يتوحد كفرد ومواطن معاً» لأن العدالة فضيلة على المستوى الشخصي والمستوى 
الاجتماعى» أو كما قال أرسطو «فضيلة سياسية)"“. ولهذاء فإنه من الجمكن أن 
نتوقع أن يكون المسلم - بسبب التوازن بين المتطلبات المادية لاجلا عو 
في اتساق مع بيئته أكثر من أي إنسان آخر. أما التعاليم المسيحية - شأنها في 
ذلك شأن أي تالم مثالية أخحرى - تؤدي إلى الاحباط وعدم الشعور بالأمنء 
وذلك بسبب التناقض البين بين الرغبات والواقع. . بين النظرية وبين الممارسة 
ا 


إن اضر ابات العصابية و الذي أصاب الانسان ال بي“ تُعتبر جريا 
E‏ وو ا 


(ه؛) یا أيها الذين آمنوا کونوا قؤامین بالقسط شهداء لله ولو على أنفسكم أ و الوالدين 
والأقربين إن يكن غنياً أو فقيراً فال أولى بهما فلا تتبعوا الهوى أن تعدلوا وإن تَلرُوا أو 

تُعرضوا فإن الله كان بما تعملون خبيرأً. سورة النساى الآية .)٠٠١(‏ 
وأنظر أيضاً: آيات أحرى كثيرة منها: الآيتان (۸ وه٤)‏ من سورة المائدة» والآية )٠١۲(‏ من 

وة ة الأنعا» والآية (۲۹) من سورة الأعراف... 

Aristotle: Politics, trans... (Cambridge, Mas: أنظر: «أرسطو» و(«توماس الأكويني»‎ )٤١( 
Harvard University. Press, 1959). 
Thomas Aquinas: Summa Theologia (London: Blackfairs, 1964). 
Karen Horney: New Ways in Psychanalysis (New York: W. «(يiرg® أنظر: «کارن‎ (¥) 
Norton, 1939). 1 


۳1٦ 


الكنيسة فيه ترعى الروح» وأصبحت الدولة تتحكم في الأجسام وفقاً للمسلّمة 
القائلة «إعط ما لقيصر لقيصر واعط ما لله لله»“. لقد شمح للانسان الغربى أن 
يکون مسيحيا في حياته الخاصة» وأن يكون «مكيافيليا» فی معاملاته العامة 
وأعماله. والذين لا يستطيعون أن يحلوا هذا الصراع أو يتحملوه يقعون فريةً 
للاضطرابات العصابية. من ناحية أخحرى» يكاد يُجمع الذين أتيح لهم التعرف 
على العالم الاسلامي على انطباع» ہأنه يوجد اتساق بین الانسان وبين مجتمعه» 
وباندماج الفرد في الدسيج الاجتماعي. وليس هذا الالقحام صناعيا أو سياسياً أو 
قانونياً» وإنما التحام داخلي عضوي. هذه حقيقة قائمة رغم انتشار الفقر 
والتخلف في هذه البلاد. 


لا شك ن محمداً (ص) قد دمغ التطرف» وقد تسب إليه «رالف والدو 
إمرسون» حديثاً بهذا المعنى: «أنا حخصيم تقي جاهل» وعالم كافر»"“. لا شك 
أن الرسول (ص) كان حصيماً لكثير من الأضداد المتطرفة: المؤمنون الضعفاي 
والحكام الذين لا يؤمنون بارله» والنفس النقية في بدن قذر» والنفس الفاسدة في 
جسم مهندم» کا م ھا للعدالة التي لا قوة تساندهاء كما كان 
حصيماً للقوة الباغية. لم يكن محمد (ص) ليعترض على الغنى والوفرة» ولكنه 
كان يصر على الفضيلة مع الغبى» وكان بالتأكيد ضد الفضيلة العريانة العاجزة 
التى ليس لها من يحميها. وقد سوى ى الرسول يه الجهاد من أجل حياة أفضل› 
والجهاد ضد الطغيان والجهل والمرض والفقر والقذارة - بالفضيلة الأحلاقية. 
او او قدّيسين حتى عندما يصلون ويصومون. إنهم أناس عاديون 
- رجالا ونساء - يحلمون بالحب ومتع الحياة» ومع ذلك انون إلى 
التخاع» بر في الحياة الواقعية ويعودون إليها دائماً. نهم لا يعترلون في 
الكهوف بعيداً عن اي ولا يهملون أنفسهم. إنهم ٤‏ يسلمون أنفسهم 
ليكونوا تحت رحمة أعدائهم ولا يرفضون «التمتع بالطيبات التي رزقهم الله 


.)۲١ :۲۲( انظر: إنجیل متی‎ )٤۸( 
Ralph Waldo Emerson: Conduct of Life, Nature and أنظر: «رالف والدو إمرسون»‎ )٤٩( 
Other Essays (New York: dutton, 1915). 
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ار ج م کے جج د م ج جو چچ وچو ھج ج ج س ہے چ سی یی 


بها" “. إن المسلمين لا يعتبرون الحرية الجوانية كافية» فكل مؤمن ي 
النوع من 2 e‏ 6 على المادية يرضون بان 
ا ن لا یزالون e eT‏ ا 


DCE‏ بأنه دعوة لحياة مادية وروحية معاً. حياة تشمل العالمين 


الجراني والبراني مغ ا کا رن ارات ۆرابتغ فيما آتاك الله الدار 


الآخرة ولا تنس ى نصيبك من الدنيا4'“. انطلاقاً من هذا التعريف نستطيع أن 
نقول إن جميع الناس» أو أغلبهم» مسلمون بالامكانية"“. ولعل هذا هو المعنى 
الذي يشير إليه الحديث المنسوب إلى رسول الله (ص): «يولد الانسان على 
اة واا ابراه تدان او كران ار خان مکی اف کل طفل وة 
مسلماً بالفطرة» وإنما يتحول إلى شيء آخر بواسطة والديه أو بيئته المحيطة. لا 
بمكن للانسان .أن يكون مسيحياً حيت. أنه لا يكلف الله نفساً إلا 
وسعها»"“. وفي الوقت نفسه» لا يمكن أن يوجد الانسان فقط مجرد حقيقة 
بيولوجية أو عضواً في مجتمع - إنه لا يستطيع أن يستغني عن عيسى. لا يستطيع 
الانسان أن يحيا وفقاً لعيسى ولا أن يحيا ضدّه. وكل قدر الانسان على هذه 
الأرض أن يأحذ موقعاً بين هاتين الحقيقتين المتضادتين. ومن هنا جاءت أهمية 
الاسلام باعتباره الحل الأمثل للانسان» لأنه يعترف بالنائية في طبيعته “. وأي 
حل تلف غلب انبا من طبيعة الانسان على حساب جانبة الاح من شانة 


(۰) طقل من حرم زينة الله التي أخرح لعباده والطييات من الرزق قل هي للذين آسوا في 
الحياة الدنيا حالصة يوم القيامة كذلك نفصضل الآيات لقوم يعلمون» سورة الأعراف» 
الآية (۲(. 

,)۷۷( أنظر: القرآن» سورة القصص الآية‎ )١١( 

)٥۲(‏ على حد تعبير «جوته» اذا کان هذا هو الإسلام فإننا جميعاً نحيا بالإسلام. 

(۳) إلا يكلف الله نفساً إلا وسعها لها ما كسبت وعليها ما اكتسبت. ٠‏ سورة البقرق الآية 
.(A7)‏ 

)٠(‏ لإفأقم وجهك للدين حديفاً فطرة الل التي فَطّر الناس عليها لا تبديل لخلق الله ذلك 
الدين القَيّم ولكن أكثر الناس لا يعلمون. سورة الروم الآية .)٠٠(‏ 


۳1۸ 


أن يعوق انطلاق القوى الانسانية أو ر يُؤدي إلى الصراع الداحلي. إن الانسان 
(بطبيعته الثنائية) كبر حجة للاسلام. 


الأسلام والحياة 


ليست الثنائية فلسفة سامية» وإنما هي نوع من الحياة الانسانية السامية. 
فالشعر من حيث المبدا مسألة قلبية» إلا أن كبار الشعراء أمثال «هوميروس» 
و«الفردوسي) و(دانتي») و(شکسبیر) و«جوته» - قد جمعوا في شعرهم بين العقل 
والمشاعر» وبين العلم والجمال. ولو أن الشعر يخص الفرد لا المجتمع إلا أن 
قصائد «هوميروس» ساعدت في تشكيل الامة الاغريقية» كما ساعدت قصائد 
(هویتر) Whiter‏ الغاضبة على القضاء على العبودية في امریکا. وتي 
الرياضيات إلى لى العقل ولكن «عالم الرياضة الجيد لا بد أن يكون شاعراً 
أبضاً)(° « . وکا العلماء الكبار في الطبيعة والفلك صوفیین أيضاً بمعنی من 
ااي ونجد مثال ذلك في کل من: «کوبرنیکوس» وانیوتن» و«کبارا 
و(أيدشتين») و«أوبنهيمرا. وينطوي «العقاب» على فكرة الشائية أيضاً. فالعقاب» 
وان کان إجراء قمعياًء إلا أنه من الممكن أن يكون حافزاً أحلاقياً قوياًء فإذا كان 
العقاب عادلاً كانت له قيمة تعليمية للمذنب ولغيره من الناس. فالخوف هنا 
بداية للأحلاقء كما أن خوف الله بداية لحب الله. وتعكس الشنائية نفسها أيضاً 

في الرياضة البدنية. فالرياضة البدنيةء وإن كانت مجرد نشاط بدني» إلا أن لها 
قيمة ة تعليمية كبيرة. ويقال إن الفيلسوف الاغريقي «أفلاطون» اکتسب اسمه من 
سعة منكبيه. وهكذا تدم القوة البدنية أحد أكبر العقول في کل الأزمان. فلا 
غرابة إن اجه والنفس.. القلب والعقل.. العلم والدين.. علم الطبيعة والفلسفة 
- تجتمع كلها عند نقطة واحدة تمثل قمة الحياة, أما العقل العريان أو الالهامٍ 
المجرد» فهما من علامات التدهور. في الوحدة ثائية القطب يخدم الا 


Weirsra88, 1, .ض‎ d. «ويرستراس(‎ )( 
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العلْماني المبداً الروحي.. نظافة البدن تساعد على تطهير النفس.. وتصبح الصلاة 
ایت أنواع التأمل الروحي. 

دعنا نطلّ على بعض الظواهر من هذا المنظور نفسه» فدسأل: ما هو الهدف 
مما يسمى «بالتعليم الطبيعي»؟ يعطي «روشو» إجابة متميزة» حيث يقول: «إن 
الهدف هو أن نجمع في إطار واحد ما يعتبر جمعةُ صعب المنال» إلا أن الرجال 
العظام قد نجحوا في تحقيقه» وأعني بذلك: القوة البدنية والقوة العقلية.. فكر 
الفيلسوف وقوة البطل الرياضي»". 

ویتحدث «مونتان) عن التعليم» فيقول: «لکي تقوي روح الطفل ينبغي أن 
نقڙي عضلاته»". ویژ کد «روشو» ان «لوك» مها و«فلوري)راںه!۴ و«دي 
كروزا» ون۲٥‏ 5 يتفقون أيضاً على هذه النقطةء بينما يعود «روشو) نفسه مرة 
بعد أخحرى إلى هذا الموضوع» حیث یقول: «لا بد ان یکون الجسم قيا ليقدر 
على إطاعة العقلء فالخادم الجيد لا بد أن يكون قويًا. وتفسح التجاوزات الطريق 
أمام الأهواء التي تُضعف أجسامنا في النهاية. وعلى العكس» يؤدي تعذيب البدن 
بالامتناع عن الطعام للنتيجة ذاتهاء ولكن لسبب مضاد. فكلما كان الجسم 
ضعيفاً كان سلطانه أقوى (على العقل)» وكلما كان قوياً كلما كان أكثر طاعة. 
إن جميع الأهواء الحشية مخترنة ف في الجسم الضعيف: وکلما يقل إشباعها كلما 
أوقعت ہنا الآلا00. 
القوة دن حهث المبنا لا عة لها بالاخدف ولکن في الحياة الواقعية 
توجد عدالة (حقيقية) بدون قوة تعززها. فالعدالة وحدةٌ تجمع بين مفهومي 
الانصاف والقوة معاً. ألم تعخلص الح ركات السياسية من كثير من المظالم التي 
تحماتها الكنيسة والدين قروناً طويلة؟ لقد انبشقت أفكار المساواة والحرية 
والاحاء من الدين» ولكن من حيث الواقع ‏ اذا كانت هذه المبادىء قد أصبحت 


Rousseau: Emile... (Jın| ala أنظر: «روسو« في‎ )٦( 

Michel de Montaigne: The Education of Children, trans..., (New انظر: «مونتان»‎ )٥۷( 
York: Appleton, 1899). 

)٥۸(‏ أنظر: «روشو» المصدر السابق لفسه. 


واقعاً - كان تحقُقها من خلال الثورة.. أعني بواسطة السياسة والعنف. إن عجر 
الدين عن التفيذ العمليء لبعض مله العظيمة التي بشر بها هون من مصداقيته 
امام المستضعفين والمقهورين. وعلى العكس» أمكن تبرير العنف والسياسة 
لأنهما أوجدا الوسائل المطلوبة لتحقيق الأفكار العظيمة التي دعى الدين إليها 
وبشّر بهاء ولكنه' عجز عن ترجمتها إلى واقع. 


E‏ على سبیل المثال «العمل الانساني»» حیٹ نجد فيه من أول نظرة 
جانبين: الأول» هو النشاط نفسه وهو إنساني لا نفعي. والثاني» هو التتيجة 
المترتبة على هذا النشاط؛ أو النانج الذي تحفر إليه المنفعة. إن الدين معني 
بالجانب الأول والحضارة معبية بالجانب الثاني. 


لقد حدد الدين قَدَرَ الانسان غل الأرض بقوله: «بعرق جبينك تأکل 
طعامك»*. أما العلم والفلسفة الماديةء فإنهما يدان بجنة أرضية خالية من 
العمل» حيث تحل الآلة محل الانسان تدريجياً في أداء عمله» وحيث تصبح أيام 
العمل أقصر وأقصر. يتطلب الدين العمل من أجل العمل كوسيلة لتجنب الوقوع 
في الاثم» فكما يقال: «عقل العاطل مسكن الشيطان»» ولأن هدف الدين ليس هو 
الانتاج وتكرار الانتاج للحياة المادية. أما الحضارةء فعلى. حلاف ذلك» معنية 
بنتائج العمل أو بتعبير أدقّ «بالانتاج). وقد وجد «هنري لفيبشره - الكاتب 
الماركسي - أنه من الضروري التأكيد على أن العمل - وفقاً للماركسية - عنصر 
إنتاج وليس عنصر أخحلاق'. إن تكريس العمل في أوروبا فكرة أساسها 
«بروتستانتي» وليس اشتراكياً كما شاع في اعتقاد الناس. فالدين يهمه أن يعمل 
الجميع بصرف النظر عن النتائج. والحضارة عكس ذلك لا تفكر إلا في النتائج» 
وهي تحاول أن تتجنب العمل بقدر ما تستطيع» وذلك من خلال تأجير قوة 
العمل: سواء كانوا عبيداً في الزمن السالف أو آلات في الزمن اللاحق. 
(۵۹) آنظر: سفر التکوین (۳: .)٠۹‏ 
)٠١(‏ أنظر: «هنري لفيبشر» 


Henti Lefebvre. (Paper read at the Geneva International Encounters). 


۱ 


واد ی 


لقد حلَلنا العمل في عرضنا السابق إلى عناصره» ورأينا أن العمل كدشاط نافع 
له جانبان: جانبه الأخلاقي وجانبه الاقتصادي؛ فهو دفاع ضد الشر والهوى كما 
أنه دفاع ضد الفقر» و«العمل» بهذه الصفة الشائية ظاهرة إسلامية. ۰ 

يمكن ملاحظة النوازي بين الافع والأخلاقي بوضوح في ظاهرة ته کل من 
الحياتين الطبيعية والاجتماعية للانسان» إنها ظاهرة منع أو تحديد الزواج من 
الأقارب خلال تاريخ تطؤر الأسرة الانسائية. في هذه الناحية» نجد أن موقف 
العلم والأحلاق مبّفقان اتفاقاً كاملاً. 

القد جد تحريم زواج الأقارب الأذنين في کر بقاع المالم وفي جميع 
لأزمنة. وهذا مثل حي لما يمكن تسميته بالاسلام «الفطري»» وكأن الحياة 
نفسها قد اهتدت إلى طريقها الاسلامي'. 

i‏ تحریم زواج الأقارب دوافعه أحلاقية بحتة» أم أن له أسباباً بيولوجية 
دفعت إليه؟ قد لا توجد إجابة بسيطة على هذا السؤال. إلا أن الأسباب 
البيولوجية بعيدة عن الشك. وقد كتب في ذلك «تيمزيازوڭ») z0vھTi»¡ri‏ 
عالم البيولوجيا الروسي - يقول: «توجد أدلة كثيرة تبرهن على أن القرابة 
الشديدة بين الأبوين تؤثر على صحة الأطفال. ولا ضرورة أن نحاول اليوم مرة 


أحرى أن ندلل على صحة ذلك لأن سلسلة من التجارب قد أثبتت أن هذا قانون 


طبيعي لا يخص الانسان وحده وإنما ينطبق على الحيوان والنبات كذلك» إنه 
نطبق على العالم کک أيضاً أن تحریم زواج 
ع اعتبارات لاقي وتبقی اة حتی وقتنا a‏ زواج 


)٦1(‏ من الغريب أن الشعوب البدائية قد وجدت أجراء بسيطاً ولكن كفرًا ضد انتهاك غير مقصود 
لهذا التحريم. ففي بعض القبائل الافريقية والأسترالية نظام اجتماعي تنتمي بمقتضاه .كل 
قبيلة إلى مجموعة «طوطمية» تتألف بدورها من عائلات زواجية لها رمز حاص بها من 
الحيرانات أ النباتات. وعندما يقرّر شاب ان يتزوج فإنه يستطيع أن یختار عروسه من مجموعة 
تختلف في رمزها الطوطمي عن رمز مجموعته التي ينتمي إليها. 

.Timiriazoy «فوjlıjnıî)‎ (11) 
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لو تأملنا في بعض الظراهر الهامة التي صاحبت تطور علم الطب لاد ركنا 

طبيعته (الشائية). فالطب - سواء في الماضي 8 الحاضر - لم يکن أبداً علماً 
بحتاً. لقد جمع الحكمة والأحلاق والنظام الروحي في وقت واحد. وقد 
اكثشفت حديئاً أمراض لم بُعرف لها أسباب عضوية محدّدة. ونْسبت هذه 
الاضطرابات التي يعاني منها المريض إلى حياته النفسية. ومن هنا نشا فرع 
حديث في الطب اخحتص دراس الات المتبادل بين الجسم والنفس» وهو علم 
الطب « السیکوسوماتی » أى ( النفسجسدى ) .هذا العلم يعتبر القروح والربو 
الشعبي والبدانة و ي والشقيقة (الصداع النصفي) وأنواع الصداع الأحرى 
وبعض الاضطرابات أو الالام الروماترمية» کل هذه الأمراض في ااا ذات 
أصل نفسي. وقد دلت البحوث العلمية بالفعل أن هذه الأمراض وغيرها ترجع إلى 
الصراعات النفسية والضغوط وأن التغيرات العضوية المصاحبة ذات قيمة ثانوية 
وفي بعض الحالات تختفي تماماً من الوجود. 


ولهذا السبب لا يمكن اخترال العلاج الصحيح إلى مجرد علاج 
«طبيعکيميائي) أو مجرد جراحة» بمعنى آخر لا يمكن اختزال العلاج إلى مجرد 
التدحل الآلي والجراحة. ويتعاظم اليوم وعي الطب المعاصر بقصور «الطب 
الآلي»»› حيث أنه لا يوجد في الواقع مرض» وإنما يوجد شخص مريض. والطب 
لش معنياً بالظواهر ولكنه معني بالناس» أو بتعبير أدق بالأشخاص. فالسنب 
الواحد «للمرض) لا يؤدي بالضرورة إلى النتيجة نفسها (عند جميع الأشخاص). 
فالمرض الواحد» وكذا علاجه» لا يمكن أن يتطابقا عند شخصين مختلفين. 
ولذلك قد تکون هناك أجزاء من الحقيقة لا يصخ أن نستبعدها في القصص 
القديمة عن الشفاءِ عن طریق التقاليد القديمة والصلاة والقرابين والصیام. .ولا 
یرال E‏ من هذه الاتجاهاٹ قائماً حتی اليوم» کما في بعض مستشفیات باریس 


ار 


خت ek‏ الموسيقى في العلاج. ی ا ی 
أو مجرد اضطراب «طبيعكيميائى». وسيبقى الطب - على خلاف الكيمياء 
والفلك - يتردد بين قطبين› لأن ا والفلك موضوعهما المادق أما موضوع 
الطب فهو الحياة أو بمعنى أدق الحياة الانسانية. إن الطب» شأنه في ذلك شأن 
أي شي معني بالانسان مباشرة - عليه أن يحقق التكامل بين العلم والدين 


فإذا نظرنا إلى الأمور من هذه الزاويةء نلاحظ مثلاً أن كل فن يتضمن صنعةً. 
ولا أحد يستطيع أن ينكر الفرق بين الفن وبين الصنعة» ولا أن يتجاهل ما بينهما 
من عناصر مشتركة. في قانون نقابة باريس للرشامين والمثالين - الذي يرجع 
تاریخه إلى سنة ۱۹۳۱ م - نستطيع أن نتحقق من أنه لم يكن يوجد اختلاف بينه 
وبين قانون اي نقابة حرَفيّة» حيث نجد فيه شرطاً يتعلق بالتدريب و«التمهن») 
وإنشاء ورش العمل.. إلخ. ويمكن هنا دائماً أن نلاحظ اتجاهين متعارضين بهذا 
الخصوص: الأول» هو أن فن كن (ولا مناص) منفصلاً عن الصنعة. الثاني: أن 
هذا الانفصال لم یکن كام أا د ف ظل ,القن ةحطان سن 
الملامح المشتركة. فلم يكن العمل الانساني آلياً آليةٌ كاملة» ولا كان قاصراً 
على الابداع فقط. ولا توجد صنعة لا تتضمن فدرأ من الابداع» ولا يوجد فن لا 
يتضمن فدرأ من الصنعة. ونستطيع أن نلاحظ الشائية ذاتها على مستويات آخحری: 
الفنان وبائع اللوحات الفنيّة.. الكاتب والناشر.. رجل المعمار ورجل الاستشمار... 


يبرهن تاريخ الموسيقى» على اعتماد الفكرة والتكنيك كل منهما على الآخر. 
فقد كان كبار المؤلفين الموسيقيين - أمثال «بتهوقن» و«باخ) و«موزار) ۔ معنیین» 
إلى جانب التأليف» بمشكلات التكنيك الموسيقي وثنظيم الأو ركسترا. ولا 
يمكن تخيْل سمفونيات «بتهوثن» ۔ وهي قمة الموسيقى الغربية - بدون 
التحسينات التي طرأت على التكنيك الموسيقي الذي سبق ظهورها. فقد زاد 
غدد الآلات الموسيقية زیادة كبيرة» وتخصصت الآلات وات في 
مجموعات في الاطار الكأي للأورکستراء التي أضبخت تضم حوالی ٠٠١‏ 


(1۲) «يهودي مينوهن» هو رئيس فريق العلاج بالموسيقى. 
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عازفاً. وهكذاء» لم تكن الموسيقى السمفونية ممكنة بدون الأو ركسترا كأساسها 
التكنيكي الخارجي. 

كانت الحياة دائماً نتيجة التفاعل المتبادل بين عاملين مستقلين. فمن الناحية 
البيولوجية» هي الوحدة بين المبداً «الطبيعكيميائي» ومبداً آخر لسك مبدا 
«الانتليخا»“"'“. ومن الناحية التاريخية» هي التأثير المشترك للأساس المادي 
وللتأثير الخلاق لعامل الوعي الانساني متمثلاً في الشخصيات القوية والأفكار 
الكبرى والمثل العليا. فالوضع التارييخي في اي لحظة م الزمن هو لتيجة 
التفاعل بين هذين العاملين المستقلين بصفة أساسية. 


إن التأثير الانساني على مجرى التاريخ يتوقف على قوة الارادة والوعي. 
وكلما عظمت القرّة الروحية للمشارك في الأحداث التاريخية كلا عظم 
استقلاله عن القوانين الخارجية» والعكس صحيح. من حيث المبداً: الانسان حه 
ح#ية كاملة» وليس للقوانين الخارجية سلطان عليه» فقد تمكن الانسان بقوة 
إرادته أن يقاوم الأمراض والمخاطر. إن الائسان إذا وجد نفسه بين الأسود قد 
بهلك» ولكن هذا القانون الواضح لا ينطبق على مدرب الأسود. والتاريخ قصة 
متصلة من مجموعات صغيرة من أناس تميزوا بالحشم والشجاعة والذكاء تركوا 
اما ل بُمحی في مجری أحداث التاريخ وتمكنوا من تغییر مساره. 

إن قوة الظروف الموضوعية تترايد بالسبة ذاتها التي يتناقص فيها العامل 
الفردي.. فكلما أصبح هذا حاملاً غير فغال» كلما نقص قذره في الانسانية وزاد 
نصيبه من الشيئية . إننا غلك القدرة على الطبيعة وعلى التاريخ إذا كانت لدينا القدرة 
على أنفسنا. هذا هو موقف الاسلام من التاريخ. 


هذه النظرة الاسلامية الجوهرية للأحداث التاريخية تستطيع أن تفشر لنا سير 
التاريخ» وأن تحدد نصيب الناس في الأحداث التاريخية» وأن تحدد قدرتهم على 


)٦٤(‏ مصطلح «انتلیخا) ۲1٥۸ع‏ یشیر إلى قوة افتراضية - وفقاً لبعض المذاهب الحيوية - كامنة 
في المواد الحية تقوم بتنظيم أو توجيه العمليات الحيوية في الكائن الحي» ولكنها أحفى من 
أن تبكشف بواسطة البحث العلمي. 


Yo 
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الأحداث التاريخية» وحدود هذه القدرة» أي في إمكانها التمييز بين «ما يستطيع» 
الانسان عمله» وما «ينبغي عليه» عمله كموضوع للأحداث التاريخية. هذه النظرة 
تفسر لنا التأثير الخلاق للمثل العليا في الواقع التاريخي» وتغيير هذا الواقع خلال 
إرادة الانسان وطاقته. ومن ناحية أخحرى» تفشر لنا دور العوامل الموضوعية أو 
ضرورة الاعتماد على الحقائق. إن هذه النظرة الاسلامية ترفض الحتمية التاريخية 
كما ترفض أي مثالية فارغة لا جذور لها في الواقع. إن الحقائق والأفكار» ومن 
ثم الواقع والانسان» يأحذ ا منھما حدوده في هذا المفهوم. ۰ 


۳٦ 


الطببعة الاسلامية للغانون 


قوانين المجتمع الحقيقية هي تلك القوانين 
التي بجانب التهديد بالعقاب» ازم 


| 
1 


جانبان للقانون 


إذا عفنا النظام القانوني بان المصلحة الانسانية تم إقرارها كحق» فإن کا 
من الدين المجرد والاشتراكية لا يصلحان للقانون» فالدين لا يفهم المصالح 
والاشتراكية لا تفهم الحقوق. 


لا يقوم القانون على المصلحة وحدها ولا يمكن أن يقوم على ما يسمى 
«بالمصلحة المشتركة)» لان المصلحة المشتركة والحق الفطري «للفرد» عادة 
- كما هو الحال في النظام الاشتراكي - فإن الانسان بداهة ليس له حقوق مطلقة 
أو فطرية» ولكن له حقوق تمدحها الدولة فقط. وفيما عدا ذلك ليس لعضو 
المجتمع حقوق احری. 

الحقوق غير قابلة لاتلاعب بها إذا كانت أصيلة وليست معلَمَةٌ يإرادة ملك أو 
برلمان أو طبقة اجتماعية ‏ أي اذا كانت هبة من الطبيعة أو بالأحرى من الله» وأن 
تکون قد بدت مع حلق الانسان. الحقوق مظهر لكرامة الانسان» ولأنها كذلك 
فإنها تتجاوز الزمن والظروف والتاريخ وتسمو إلى فعل الخلق. وهنا تكمن العلاقة 
بين الحقوق الطبيعية والدين» والاختلاف بين هذه الحقوق وبين المذاهب 
المادية. 


کتب ما رکس عن المشكلة اليهودية سنة :۱۸٤٤‏ إن ما يسمى بحقوق 
الانسان» تمييراً لها عن حقوق المواطنة» ليست سوى حقوق عضو في الطبقة 
الوسطى.. أعني حقوق الرجل الأناني منفصلاً عن غيره من الناس والمجتمع). 
ويأني مفكر آحر من المدرسة المادية هو «جيرمي پنتام)» فیکتب عن حقوق 
الانسان بازدراء حيث يقول: «حقوق الانسان هُراء والحقوق الطبيعية للانسان 
أكثر هُراء). وأطلق «بنتام) مرة على الاعلان الفرنسي لحقوق الانسان بأنه عمل 
ميتافيزيقي»» وإنه لكذلك بمعنى من المعاني. إن البحث عن أصل المثلث 
الفرنسي: الحرية و المساواة والاخاي يدي بنا إلى الاعلان الأمريكي للاستقلال 


۹4 


سنة ۷۷٦‏ وقد أكد «جلينك» أن إعلان حقوق الانسان كان نتيجة لحركة 
الاصلاح الديني زليس النورة الف ر تة 


لقد حاول «ارنست بلوك» أن يوفق بين الماركسية والحقوق الطبيعية 
للانسان» ولكنه اضطر في النهاية إلى أن يقول: «لا يمكن القبول بأن الانسان حر 
ومساو للآحرين بالميلاد» فلا يوجد حقوق إ إنسانية فطرية» ولكن الحقوق يتم 
الخضول عليه أو يجب الحضرل عليها فن خلال 'الصراغ:. 

وفقاً لهذه النظرة.. ليس التاريخ صراعاً بين حقوق متعارضة» ولكنه صراع بين 
مصالح متعارضة» وهذا هو معنى رع الطبقي». فالطبقة التي تخر ج منتصرة 
في هذا الصراع تعلن مصالحها - أو إرادتها - قانوناً. ولذلك يقول الماركسيّون: 
«القانون هو إرادة الطبقة الحاكمة تحؤلت إلى اجراءات قانونية). وبناء على ذلك 
نتفى الصواب والخطا.. ولا يكون هنالك عدالة أو ظلم» فالمسألة ليست إلا 
مصلحة تعلن انتصارها في هذا الصراع". 

فإذا كان هذا هو الحالء فإن القوي وحده هو الذي يستأثر بجميع الحقوق. 
وهذا يتعارض تعارضاً تاماً مع القانون الذي هو بطبيعته حق الأضعف» لأن القوي 
ليس في حاجة إلى قانون. لقد كان القانون دائماً هو وسيلة الضعيف في مواجهة 
القوي» مثلما أن حرية الرأي والعقيدة في أساسها حق في أن يكون لك رأي أو 
عقيدة مخالفين للآخرين. أما القانون الذي يعطي المواطن «حق» التصفيق 
وتمجيد الطبقة الحاكمة فليس قانوناء بل مسخرة. إن محك اختبار شرعية أي 


Jellinek: Die Erklarung der Menschenrechte, 1904. أنظر : «جليناك»‎ 0) 
Ernest Block: Natural Law and Human Dignity (Beograd: كglب أنظر : إرنسىت‎ (1) 
n.p., 1977), 


(۳) إحدى .تعاريف القانون تقول: القانون هو مجموعة القواعد التي تعر عن إرادة الطبقة 
الحاكمة... ويتم تطبيق هذه القواعد بقوة الدولة بغرض تعزيز وتقوية وتطوير العلاقات 
والظروف الاجتماعية لتتواءم مع إرادة ومصلحة الطبقة الحاكمة. أنظر: ٠ط‏ :روم نوز 
Main Tasks of the Science of Soviet Socialistic Law, 1938.‏ وصاحب هذا التعریف ۔ 
باعتباره المدعي العام الرئيسي للدولة أثناء حركة التطهیر (۱۹۳۹ ۔ ۱۹۳۹) في الاتحاد 
السوثياني ‏ كانت لديه الفرصة كاملة ليرى إلى. أين يودي بنا مثل هذا التعريف. 


0 


نظام اجتماعي هو الطريقة التي عامل بها المعارضون والأقليات. إن ساطة القوي 
حقيقة واقعة» وأما القانون فليس كذلك. فالقانون يبدأ حيث تنتهى حدود هذه 
E E E EL‏ 
تناضل الشعوب في سبيل الدستور» ويسعى كل ملك للتخلص منه. 

يقول؛ «إرنست بلوك» صادقاً: «إن كل د كتاتورية تعليق للقانون»» وينطبق هذا 
على د كتاتورية «البروليتاريا». ليست د كتاتورية «البروليتاريا) - كما يقول «لينين» - 
وكا غي ب بقارن قافا غل اة الم رن لخر غل أن 
د كتاتورية «البروليتاريا» قد تحولت إلى د كتاتورية سكرتارية الحزب الشيوعي. إن 
التأكيد على أن القانون هو إرادة الطبقة الحاكمة إبطال لجوهر القانون. وتعريف 
«لينين» ران القانون إجراء سياسي» أو أن «ضمير القانون جزء من الضمير 
السياسي)) له المعنى نفسه. ولا شك أن إنكار القانون له ما يوازيه في إنكار 
الدين» وهما نتيجة مباشرة للفلسفة المادية. كيف يتسئى شجب سلطة القوي في 
غياب مبادىء الدين؟ ولم تتحمل أمة وجود أقلية بينها يمكن بسهولة القضاء 
عليها أو تجريدها من ممتلكاتها؟ وأي مبادىء انتهكها البيض في أمريكا عندما 
أوشكوا أن ثبيدوا تماماً جميع السكان الأصليين؟ فإذا كان القانون هو إرادة 
الطبقة الحاكمة - كما يزعم الما ركسيون - فإن طبقة البيض كان لها الحق في أن 
تفعل ما فعلت» لأنها كانت الأقوى والأكثر تقدماً» وباختصار «كائت الطبقة 
الحاكمة» المهيمنة. وأي مبادىء انتهكها الرأسماليون خلال الفترة التي أطلق 
علیها «ما رکس) فترة تكديس رأس المال؟ إذا كان القانون هو إرادة الطبقة 
الحاكمة - كما يزعم الما ركسيون - فإن الرأسماليين لم برتكبوا إثماً وإنما قاموا 
بتنفيذ القانون» والذي أذنب كان هم العمال الذين قاوموا.. العمال هم الذين 
انتهكوا القانون لأنهم كانوا يعملون ضد إرادة الطبقة الحاكمة» وبمعنى آخر كانوا 


)4( أنظر: «فيشنسکي) Vishinsky: The Law of the Soviet State, trans... (New York;‏ 
Macmillan Co., 1948). See also Karl Marx’s position on the subject‏ 
)1ntroduction, ibid. p.37:‏ «إٰ المجتمع لا يقوم على القانون» فهذا وهم رجال 
القانون. بل يقوم القانون على المجتمع بمعنى أنه تعبير عن المصالح والاحتياجات التي تنبثق 

من الوسائل المادية لانتاج. 


۳ 


يعملون وفق مبدأً تقييد هذه الارادة» وهو مدأ مضاد. إن تحليلنا لطبيعة مبداً 
إرادة الطبقة الحاكمة باعتبارها قانوناًء يضعنا وجهاً لوجه أمام المشكلة نفسها 
التي واجهناها ونحن نبحث في جوهر الحياة والفن والحرية. 


إن قوانين المجتمع الحقيقية هي تلك القرانين التي - بجانب التهديد 
بالعقاب - ازم O‏ وكل نظام قانوني هو كذلك» و على 
الأقل يتظاهر بأن يكون كذلك. إن دكتاتورية البروليتاريا تنحني قهراً تجاه 
الديمقراطية فى الممارسة العملية. أي أن القانون الذي تحدّد باعتباره «إرادة 
الطبقة الحا کیا يتوقف عن أن یکو ن «إرادة) ليصبح «عدالةً»» أو بمعنی اخر 
تستقيم طبيعته ليعود قانوناً. إنها الشائية التي لا يمكن الفكاك منها. وفي 
المجتمع الاشتراكي هي تقليد للثنائية الأصيلة للقانون. 


فإذا تحطمت هذه الثنائية يتلاشى القانون. فهو إما أن يتقلص إلى مصلحة 
السلطة السياسيةء وإما أن يتسامى إلى فكرة مجردة أو دعوة أخلاقية» وفي كلا 
الحالين يتوقف عن أن يكون قانوناً. 


معنى هذاء أن القانون لا يمكن أن يقوم على واحد من المبدأين فحسب: فلا 
اله بيحية وحدها ولا المادية وحدهاء يمكن أن تنتج نظاماً قانونياً. فالقانون كما 
يراه المسيحيون محاولة وهمية لتنظيم هذا العالم.. محاولة مصيرها الفشل في 
النهاية. لقد جاء عيسى (عليه السلام) ليستعيد المحبة ولم يأت من أجل العدالة 
التي قررتها التوراة. ولكن المحبة لا تنتمي إلى هذا العالم.. إنها فضيلة 
سماوية. ولم يعترف المسيح بالحاجة إلى فضاة"» بينما قطع «هوجو 


)٥(‏ رغم أن الرومان اشتهروا بأنهم ملاك العبيد الا أن قانونهم أعلن مبداً حرية الإنسان: (جميع 
الناس منذ البداية مولودون أحرارأ)» بدون هذا لم يكن ليكون القانون قائرناً وإنما «إرادة الطبقة 
البحاكمة). 

St. Thomas Aquinas: Basic Writings ...«Summa أنظر : «توماس الأ کويني»‎ )٩( 

Theologia... (New York: Randon House, 1945). 

(۷) أنظر إنجيل لوقا (۱۲: :)٠١ - ٠۳‏ «قال له نفر من جمهور المحتشدين: أيها المعلّم قل 

لحي ان يشر ني في الميراث» فقال له [المسيح]: أيها الرجل من جعلني قاضياً أو = 


۲ 


جروتیوس؛ Hugo Grotius‏ الرابطة السابقة بين القانون الطبيعي وبين «موعظة 
الجبل)»› لأن موعظة الجبل «على درجة سامية من القداسة». 

إن القانون موضوعي مغموس في السياسة والمجفمع» موجه كلَيةً نحو هذا 
العالم. ولكنه في الوقت نفسه ينطوي على معايير أخلاقيةء ويهدف إلى إقامة مبدا 
العدل في هذا العالم» وهو مبدأً أحلاقي.. يعني شيئًا ليس من «هذا العالم». بهذا 
المعنى يكون القانون «وحدة ثنائية القطب»» شأنه في هذا شأن الانسان والاسلام. 

لا يمكن إقامة القانون على الدين المجرد وحده أو المادية وحدهاء ولا أن 
يقوم متعارضاً معهما. فبدون التأكيد المسيحي على قيمة الشخصية الانسانية 
زغل ية الائسان القلبية واسعقانه وغل حقرق الأنان الطبيعية د ارغيرها - 
بدون ذلك لا يقوم القانون. ومن ناحية أخرى» بدون الاعتراف بقيمة هذا العالم 
وأهمیته» وبدون الاعتراف بالمصالح والسلطة» أي بدون هذا الذي اکدته 
اليهودية› ل يکون للقانون معنى. بدون المدحل حل المسيحي ك يکن القانون 
مکنا وبدون المدخحل اليهودي ل یصبح ر ونستطيع من هذه المقدمة 
أن نستخاص أن القانون «إسلامي» بحكم طبيعته. 

يعتبر القانون - من الناحية التاريخية - ظاهرة تعر عن مرحلة ناضجة من الحياة 
الفقافية. فهو يظهر في وقت تتوازن فيه الطلموحات الدينية والاجتماعية للناس. 
اي في وقٽت لا ترال فيه المشاعر الدينية قوية وقادرة على التأثير في حياة الناس» 
ولكدها مشاعر محددة بأسباب عقلانية نفعية لحضارة ترحف على الأبواب. 
فبجانب الانسان الذي تأکدثت قيمته خلال الدين يبرز المجتمع ا کواقع 
مستقل. في هذه اللحظة يصبح الانسان والمجتمع قیمتین متساویتین. وتوازنهما 
(التوازن الاسلامي) شرط لاقامة وتطوير نظام قانوني كامل. 

هذا الموقف ڀمکن ملاحظنه في نشوء ثلاثة 2 قانونية شهيرة في التاريخ» 

هي: الرومانية والاسلامية والأوروبية.. 


= مقشماً بينكم» وقال: كونوا على حدر وابتعدوا بأنفسكم عن الشهوات فحياة الإنسان ليست 
في وفرة ما يمتلك من أشياء». : 


کانت س الأولى للقانون الروماني التي عرف باسم «زمن القانون 
المدني» (فترة الملكية والقرون الثلاثة الأولى للجمهورية) تتميز. بتطابق تام بين 
القانون والدين. فالقانون المدني كان ينطوي على المبداً الدينيء ا 
بالعمكس. وقد انقصل هذان المبدآن - مؤعراً - أحدهما عن الآخر. وكان لزاما 
على الحضارة الرومانية والفكر السياسي الروماني أن يستوعبا الفلسفة الأخلاقية 
الدينية «للرواقيين»» حتى يتمكنا من تطوير القانون الروماني. 

وهكذا التحق مبداً الرومان الامبراطوري (المصلحة) وناوانال“ بالفكرة 
«الرواقية» المثالية «للقانون العام») sناووإع۷ام‏ لا ×ع1» فبدون هذا ا لوین 
۴ إمكان الحضارة الرومانية وحدها أو الفلسفة الرواقية وحدها أن تبني النظام 
القانوني الروماني 2 

في الاسلام نجد نوعاً من «وحدة الهويّة» بين القانون والدين» ونرى غالبية 
رجال الفكر الديني الكبار في الاسلام قد ألفوا كتباً في الفقه وأصوله(' © 
ليصعب على الأوروبيين أن يُميزوا بين القانون وبين الدين في هذه المؤلفات» 
كما أن الاسلام لا يعترف بهذا الانفصال» بمعنى أن القانون إنما هو نتاج طبيعي 
للوسلام . کتب « آلفرید کريمر » ۴۲ص4 گا يقول : « إن العرب 
[المسلمين] هم الأمة الوحيدة خلال القرون الوسطى الأولى التى استطاعت » فى 
تطويرها للقانون» أن تحقق إنجازات باهرة . هذه الإنجازات تقف بعظمتها مباشرة م 
الأغتال التي حققها الرومان» صاع القانون في العالم». 


(ه) االرواقية» مذهب فلسفي أنشاأه «زینون» حوالی عام ۷۰۰ ق. م. ویشتهر عن «زینون» قوله: 
«إن الرجل الحكيم يجب أن يتحرر من الانفعال ولا يتأثر بالفرح أو الترح وأن يخضع من غير 
تذمّر س الضرورة القاهرة». (المترجم). 
(۸) أفضل أجزاء القانون الروماني جت من تأثير الرواقيين» مثال ذلك: (هذه هي القاعدة: أن 
تحيا مستقيمأًء لا تؤذي أحدأً وأن تعطي کل ذي حق حقه). 
(۹) لقد اتصل الرومان بالقانون الطبيعي الذي اعتبقه «الرواقيون» أثناء وجود «بانتیوس) وںناہھ۴ ۔ 
أحد أكبر الرواقيون المشهورين - في روما سنة ۰ق م وتعتبر أعمال «شي شیشروك) ارز 
نقائج هذا الم ركب. وللتوشع في دراسة تأثير الرواقيون على القانون الروماني» ا Barth's‏ 
Die Stoa, P. 120 FF.‏ 


٤ 


لقد بدا تطوير القانون - في التاريخ الأوروبي - مع التغلّب على سلطان 
الكنيسة» واستمر حتى ظهور النظريات الاشتراكية والشيوعية في العلوم الأوروبية. 
هذه القرون القليلة - التي تعايشت فيها عناصر من الثقافة الأوروبية والحضارة 
الأوروبية - كانت فترة نشأة الدساتير والقوانين الكبرى في أوروبا. هذه انائية 
- في جوهرها ُنائية إسلامية - وهي تنعكس بوضوح في المجموعة القانونية 
الکبری ل «هوجو جروتيوس)» وهو الشخصية الرئيسية في التفكير القانوني 
الأوروبي. فبانتهاء عصر الاصلاح الديني قام ا جروتیوس» بتلخیص آفکار 
كباب القانون الكاثوليك والبرتستانت» وأثبت كيف أن القانون معتمد على 
الأحلاق والدين ومستقل عنهما في الوقت نفسه. وبسبب هذه الثنائية جاء بعض 
الکتاب المتأخحرين أمثال Werner (ij)‏ و(أهرنز) Ahrens‏ فحاولا إئبات أن 
التفريق بين القانون والأخحلاق کان تازا عظيماً حققه «جروتیوس). بینما ذهب 
آخحرون مثل کرشمان) ۸ہھصطءKire‏ إلى إثبات العكس. ومهما یکن الاس فإن 
«(جروتیوس)» باعلانه أن «الله» هو المصدر الأعلى للقانون» أكد اعتقاده بالصلة 
الطبيعية بين القانون والدين. 


إن استقلالية القانون لا يمكن القضاء عليها حتى في أكثر الدول الماركسية 
تطرفاً. فبصرف النظر عن الآراء النظرية الواضحة» لا يمكن في الواقع العملي أن 
يتطلابق القانون تطابقاً كاملاً مع إرادة الدولة» بل تبقى دائما مسافة بينهما غير قابلة 
للعبور. فالاشتراكية والنظام القانوني المستقلّ المتطؤر الحر لا يمتزجان" . كل 
قانون يحتاج إلى مسافة وإلى معايير. أما الاشتراكية» فتطلب المباشرة 
والموضوعية والعمل الفوري. في الاشتراكية ‏ التي تطبق عادات فكرية مادية (أو 
بيولوجية) على الحياة الاجتماعية - لا يوجد فيها مكان للقانون» لأن القانون ضد 


)٠١(‏ على سبيل المثال لا الحصر: الإمام المعروف «أبو يوسف») وضع كتاباً في المالية هو «كتاب 
الخراج» ومؤلف كبير آخحر هو «الشعبائي) كتب عن قانون الحرب. 

(۱۱) حتی سدة ۱۹۷۸ م أي بعد ثلاثين سنة من تأسيس جمهورية الصين الشعبية لم يكن فيها ‏ 
قانون مدني ولا قانون جنائي. واعتبرت هذه الناحية لفترة طويلة «منطقة محرمة)» على حد 
تعبیر صرح به القانوني الصيني الشهير «هان بي كونج» في مؤتمر سئنة ۸ 


Fo 


علم الطبيعة التي لاأ تعترف «بما ينبغي» ولکن فقط «بما یکون)"'. 


كانت السمعة السيغة للمحاكم في الديمقراطيات الشعبية [الشيوعية] نتيجة 
للموقف الأيديولوجي تجاه القانون» الذي - رغم كل الضغوط - ظل» بمعنى من 
المعاني» قانوناً طبيعياً وليس إرادة الطبقة الحاكمة. إن المحاكم باعتبارها الجهة 
المنفُذة للقانون لا بد أن ينالها شيء من سوء وضع القانون بصفة عامة» حيث 
ينظر إليها بازدراء“ (وهذا صحيح أيضاً بالسبة لوضع المهنة القانونية). فكل 
حكومة من هذا الطراز تحاول أن تحط من قذر القانون إلى مستوى السياسية 
والمحاكم إلى مستوى السكرتاريات. ولكن لأن الحكومات لم تنجح في 
محاولتها نجاحاً كاملا فإنها عادة ما تتجاهل المحاكم فتتجاوزها باستخدام 
المحاكمات المباشرة بواسطة البوليس والسلطات التنفيذية ومراكز الاعتقالء أي 
بوسائل أخحرى بعيداً عن المحاكم. إن الدولة والحكومة بُعبران عن القوة المادية 
ويُمثل القانون والمحاكم القوة الأخلاقية. والاعتراق بالقوة الأخلاقية للقانون 
والمحاكم من شأنه أن يوازن القوة المادية للدولة» وفيه اعتراف ضمني بتفؤق 
الفكرة على الأشياء وبتفوق العقل على المادة. ولذلك» فإن مبداً استقلال 
المحاكم لا يتلاءم مع نظام دولة ملحدة'. 


)۱١(‏ أما المنظر القانوني السوثياتي الكبير الذي عرف بين الحربين العالميتين والذي اخحتفى في 
موجة حملات التطهير الستالينية فقد كتب قائلاً: «... لا يوجد قانون للبروليتاريا ومن تم لا 
يوجد قانون للاشتراكية». أنظر »يوجن Eugene Pashokanis: Allegemeine (ıi gl‏ 
Rechtslebre und Marxismus, 1929, P. 33.‏ 
وقارن هذه العبارة بعبارة مماثلة في ابطال القانون من وجهة نظر المسيحية على لسان 
«رودلف سوهم): «إن قائون الكنيسة يقف ضد طبيعة الكنيسة نفسها ومناقض لها»: 
Rudolf Sohm: The Law of the Church...‏ 
(ه) نذكر في الخمسينات تجربة دولة من التوابع التي درات في فلك النظام الاشتراكي ردحاً من 
الزمن وكيف حرضت الغوغاء على اقتحام مجلس الدولة والاعتداء على رئيسه والهتاف 
بسقوط القانون. ونذكر كيف أنتجت محاولات الحكومة لإحضاع القانون لإرادتھا ہما 
عرف بمذبحة القضاء. (المترجم). 
)۱١(‏ يجب أن نلاحظ أن مبدأً دوام القاضي (أي شغله لمنصبه مدى الحياة) والذي هو شرط = 
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إن الشيء الثابت الذي لا يتغير في هذا الوضع الذي أشرنا إليه هو عدم إحترام 
الدولة لقوانينهاء وتجاوز هذه القوانين «يإنتاج» عدد لا يحصى من الاجراءات 
الاستشنائة ° . وهو نتيجة «العمل المباشر»» أي محاولة استبدال القانون بالعمل 
السياسي... أو ببساطة أكثر بالاجراءات والرسائل والبرقيات السياسية» بل حتى 
بخطب الزعماء التي تصبح أكثر أهمية من الدستور ومن القانون. على سبيل 
المثال «مقتبسات من الرئيس ماؤ». في جميع الدول من هذا النوع نواجه 
القوة الباطشة التي تحتكرها السلطات على حساب الهيئات. المنتخبة» ويحتكرها 
إلبوليس على حساب المحاكم والنظام القضائي. هذا النوع من الدول من أكبر 
سماته أنه يحاول أن يجعل من المحاكم أدوات طيّعة في قبضة السلطات 
الادارية» ولكنها لا تجح أبداً نجاحاً كاملا إن القانون يمكن إعاقته أو كبته إلى 
حد معيل» ولكن القانون» كالانسان» لا يمكن القضاء عليه أو تقليصه إلى مجرد 
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سی ۶. 


جميع الناس يؤمنون بالنفس ويتصرفون بمقتضى هذا الايمان» حتى وإن لم 
يصرحوا بذلك علانية. فإذا ارتكب أحد الناس جريمة واعترف بجريمته ولكنه 
أصرٌ على أنه فعلها بدون قصد. فما الذي يتبع هذا عند المدعي العام والدفاع 
والشهود والخبراء والمحكمة؟ ولماذا يجتهد كل واحد مم للادلاء بأحاديث 
تعر عن رأيه ويحلل كل تفصيلة كبرت أو صعُرت؟ في حين أن الجريمة نفسها 
قد تم الاعتراف بها ونتائجها واضحة أمام الجميع. إن كل هذه الجهود لا تعنى 
بالحقائق الموضوعية البرانية للقضية قدر عنايتها بمشكلة جرانية لا وهي 
مشكلة «القضد». فالمسألة لم تعد فقط ما حدث بالفعل» ولكن ما حدث في 
قلب المتهم عندما ارتكب جريمته. حتى ونحن نتفحص الملابسات نفعل ذلك 


= لاستقلال القضاء استقلالاً حقيقياً - عادة يُستبدل في الدول الاشتراكية بالمبدأ المضاد وهر 
اعادة الاحتيار (أي تعيين المُّضاة لفترة محددة) هذا النظام يجعل القضاء تحت رحمة 
الحكومةء فالقاضي يظل في قلق مستمر للاحتفاظ بعلاقات حسنة بالذين في يدهم إعادة 
احتياره للوظيفة. 
)٠١(‏ في الاتحاد السوفييتي خلال الفترة من ۱۹۲۳۷ ۔ ۱۹۷٤‏ م تحت الموافقة على ۳۷١‏ قائوتاً 
ولكن في الوقت نفسه أصدرت السلطات المختلفة ۷١‏ ألف إجراء قانوني (أمر قانوني). 


PY 


فقط لنعرف حالة النفس. . أي القصد. a E‏ 
ا ن اا بأن القصد أهم من ئج. وهذا ي يعني أن کل واحد ۔ ربما 
دون شعور منه yd E‏ 
- عن غير قصد - في كارثة بالمنجم راح ضحيتها معات من التاس سيكون قل 
مسؤولية» وستکون عقوبته أقل من شخص قنل - متعداً - امرأة عجوز لكي يسرق 
مالها. ألا تكشف لنا هذه العبارة «غير المنطقية» أن هناك نفساً وأننا في الحقيقة 
لا نحكم على ما حدث في العالم» ولكن ما حدث في قلب مرتكب الجريمة؟؟ 


إن أحكام الانسان تكدح لكي تقلّد حكم الله» فكلما أحذنا في الاعتبار قصد 
الانسان في حكمنا» كلما اقتربنا من حكم الله. [... وليس عليكم جناح 
فیما أخطأنم به ولکن ما تعقدت قلوبكم... وبقبول القصد - ولو بأقل 
قدر - نعترف ضمناً بالله ونرفض بذلك المذهب المادي. فإذا بدأنا بالمنطق 
المعكوس نجد أن الفلسفة المادية قد وصلت إلى إبطال المسؤوليةء أي إبطال 
العدالة والظلم ا . والتأكيد على مبدأً مضاد هو «(حماية المجتم؛ «defence‏ 
«عاهعمء. إنهما خطان للتطور القانوني كل ما کان ور ریا کاک 


الغقاب وحماية ا 


إن قضية العقوبة - هي مبررة أم غير مبررة - ظلت مثار جدل طويل. ويوجد 
بهذا الصدد موقفان مختلفان» يذهب الأول إلى أن استخدام العقاب مُبرر» حيث 
أن كل إنسان يتمتع بالاختيار الحر. ويقول الثاني إن .العقاب لا معنى له لأن 
الفعل الاجرامي كان محبَّماً سلفاًء وما دام الأمر كذلك» فلا مكان للعقاب وإنما 
المهم هو «حماية المجتمع» - أي الاجراء الذي يتخذه المجتمع ليحماية نفسه 
من مرتکبي الجرائم (غير المذنبين). إن معضلة العقاب أو حماية المجتمع 
معضلة قديمة قدم قانون العقوبات. وقد ينتج عن مناقشتها منظور جدید لبعض 
التساؤ لات التي يعالجها هذا الكتاب. 


)٠١(‏ أنظر: القرآن» سورة الأحزاب الآية (ه). 
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لقد ظهرت فكرة العقوبة مبکرا في قانون «حمورابي»)» وهو أقدم کتاب قانون 
معروف في التاريخ. ومن ناحية أحرى» استطاع «ٹان در ماد» أن ثبت أن فكرة 
«حماية المجتمع» ؤجدت عند اليونان القدماء”. e‏ 


يؤمن «الفرديون» أن الانسان برا اله واا «الوضعيون»» فيرون أن 
ار ع عاي اليج والظروف ۔ بمعنى أن شيئاً خارجاً عن سيطرة 
الانسان هو المسزول وفقاً للمدرسة الأول الانسان فاعل حقيقي. e‏ 
مسۇول. اما المدرسة الثانية فتقول بان الانسان ' شيءِ ا 
بيولوجية حاضعة لقوانين الطبيعة التي لا مرد لھاء وأُنه غير قادر على استخلاص 
حریته منها. موقف اة الأولى قائم على امنا الاعتقاد بان الأنان قادر 
على الاحتيار بين الخير والشر. اما موقف المدرسة الثانية» فينطوي على فكرة ان 
الانسان لا هو خير ولا شريرء e‏ الظروف الخارجية هي التي دة 
سلو كه. إن «الوضعيين») لا يۇمنون بوجود انسان حر يستطيع أن .يختار باراد 
مستقلة» وأنه مسؤول عن أفعاله. 


وقد دلت الخبرة على أنه من الخطأ الافتراض المسبق بأن أياً من المدرستين 
أكثر تسامحاً أو أكثر صرامة من الأحرى» فالأمر يتوقف على كثير من العوامل 
المختلفة. 


انطلاقاً من مبداً a Sa‏ فقد نری ان 


العقاب الصارم ليس مبزراً لکن الجريمة نتيجة لطروف حارجة عن إرادة الانسان» 
وعلی TS e‏ ا 


عفوات با بالغة قرت مثل ا اني أتندرنها ٠‏ اتین» وکن ت نتج 


Van Der Made: «Contribution a Etude de Histoire de la «ale أنظر قان در‎ (“0 
Defenéê’ Sociale», Revue de Criminologie et de Droit Penal, 1949 - 50, P, 944. 
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لها من كلا الجانبين موجودون"'. ومن ثم فإن هذه العقوبة يمكن تبريرها أو 
استهجانها من كلا الجانبين . « فالفرديون » يرون فى عقوبة الإعدام أنها عقوبة 
توفع على إنسان حر ارتكب جريمة خحطيرة. أما بالنسبة لدعاة حماية المجتمع» 
فقل تعني مجرد «فل») جرزء فاسد من المجتمع وإلقائه بعیدا. في الحالة الاولى 
نرى تفسيراً إنسانياً» وفي الثانية نرى تفسيراً آلياً لاإنسانياً. في هذين التفسيرين 
اة فة أو ماف ةد كا الال الأول ,اجك السماري 
والثانية تذكرنا «بدارون» ونظريته في التطؤر. ولكن هناك أمرأً مؤكدا» وهو أن 
«مذهب الفرديين» ينطوي دائما على فكرة القصاص. وهدف هذا الاجراء طبقا 
«لأنسل» A٤1‏ هو «تحییں)(*“ الجانح. ومصطلح «تحييد» المستعار - من 
علم الطبيعة - يعني جغل المجرم غير فغال» إما بېتره او بحبسه بعيداً عن 
المجتمع» او عن طریق العلاج الطبي او اعادة تعليمه 


وبصفة عامة» فإن الاحتلاف بين العقوبة وتدابير حماية المجتمع» أن الأول 
يسٹهدف العدالة والشخصية ٠‏ وأن الثانى يستهذف املصلحة والمجتمع . 
وتكون العقوبة بقدر الجريمة» أما تدابير الحمايةء فإنها تعتمد على درجة الخطر 
الاجتماعي لمرتكب الجريمة - (الخطر الموضوعي) ‏ أي يعتمد على نظرة 
المجتمع إلى مدى خطورة المجرم. 


من هنا ياي احتمال التقصير في حقوق الانسان الفرد في ظل نظام «حماية 
المجتمع)» ويتعرض الفرد لاجراءات تعشفية دون ذنب جناه. ويمكن لتدابير 
حماية 2 ان تعخذ أشكالاً بالغة القسوة في حالتي المنح أو الوقاية من 
أحطار محتملة. ولقد استخدمت تدابير من هذا النوع في بعض البلاد ضد 
المعارضة السياسية. والمثل الرهيب على ذلك هو إجراءات «التطهير الستالينية) 


)۷( مغلا «م. جریف» 6۲۵۷۵ .۸ وهو محام سويسري مؤید نشط لحر كة حماية المجتمع 
إعادة عقوبة الإعدام في سويسرا. 

)1۸( نظریاء لا يوجد استثناء من هذه القاعدة» فالمثالیون مثل «کالْت» و«هیجل» یکرسون حرفیاً 
تقريباً فكرة «السن بالسن...» والمادي «هولباخ» يرفض بصفة مطلقة مدا القصاص في قانون 
العقويات. أنظر: كتاب هولباخ «ئظم Jlطعۃ« Holbach: Systême de la Nature...‏ 
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التي ذهب ضحيتها - حسب تقديرات معينة ‏ عشرة ملايين شخص تت 
«إبادتهم») تا ویجب أن نفهم أن عملیات التطهير لم تكن عقوبة على جرائم 
ارتكبت» وإنما هي «تنظيف» المجتمع من عناصر غير مرغوب فيها. ونلاحظ أن 
مصطلح «تحیید» أو «تطهير» ينتمي إلى إجراء آلي» فهما ينطريان 
ويناقض ذلك أن «العقوبة» فكرة أحلاقية ظهرت - أول ما ظهرت - في الكتب 
الدينية القديمة باعتبارها عقوبة من الله» فهناك علاقة اصطلاحية ٻين 
الدين ونظرية العقوبة. فلا عجب أن ينطوي التقنين الذي يتضمن العقوبة على 
فلسفة مثالية» بينما تنطوي القوانين» القائمة على مدا اة المجتمع»» على 
فلسفة وضعية. 

تتمشى فكرة العقوبة مع العملية القائونية» بينما تتمشّى تدابير حماية 
المجتمع مع فكرة العلاج. والمحاكمة القانونيةء دراما تتعامل مع أخحطر قضية 
إنسانية وأكثرها اثارة.. قضية الحرية والمسؤولية والعدألة. لقد ارتبطت 
المحاكمة دائماً بمراسيم ثابتة تذكرنا بالمسرح الدرامي أو بالشعائر الديية. 
وعلى نقيض ذلك ا حماية المجتمع» فهي مسألة يقررها طبيب أو معالج 
نفسي أو عالم اجتماع أو السلطة الادارية» بعيدا عن القاضي. وبصرف النظر عن 
الناحية العملية» تعتبر تدابير حماية المجتمع جزءًا لا يتجزاً من التلاعب الشامل 
بالكائنات البشرية في «الطوبيا». ففي «الطوبيا» لا وجود للمحاكم أو 
المحاكمات» لأنه لا يوجد في «الطوبيا» حرية ولا مسؤولية.. ولا أحلاق ولا 
قانون. 

من أجل ذلك نعاقب الانسان الح ولكننا نحمي أنفسنا من «عضو 
المجتمع). فعضو المجتمع لا هو مذنب ولا مسؤول» إنه إما مفيد أو ضار. 
وليس له في ذلك أدنى اختيار» إنما هي حقيقة والحقائق لا مشاعر لها ولیست 
الانسانية بالضرورة شفقة كما عبر عن ذلك «إبكتيتوس»» بقوله «إنك تشفق على 
المقعد والأعمى» فلم لا تشفق على مرتكبي الشرور أيضا؟ إنهم أشراڙ ضد 


)٠۹(‏ لقد أوضح «إرنست بلوك» أن الدراما لها مصدرين: المحكمة والأسرار الدينية. أنظر المصدر 
السابق ذكره ل «بلوك» في هذا الفصل. 
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إرادتهم»'"» وهذا نموذج للشفقة وليس للانسانية أو الدين. فالانسانية هي 
الثأكيد على الانسان باعتباره کائتا حًا مسؤولاً. ولا شيء حط من قذر الانسان 
أكثر من الادعاء بعدم مسؤوليته. إن الانسان مسؤول» أما الحيوانات والأشياء 
فليشت مسؤولة. وهنا يكمن الفرق بين الفلسفة «الرواقية» والدين» «فالرواقية» 
تضح.الشفقة والعفو في المقدمة» بينما الدين يضع المسؤولية في المقدمة'": 
إن «حماية المجتمع» نظرية لاإنسانية في أساسها» حتى وهي کل ان و 
تبعته. وعلى العكس» نظرية الذنب نظرية إنسانية حتى وهي تعلن حكماً قاسياً 
علنى إنسان. والعقوبة حق إنساني لمرتكب الجريمة» وأي تفريط فيها مرتبط 
بالتفريط ۳ الحقوق الانسانية ا وقد اكد «(هیجل) دائماًء بان العقوبة 
ف قصاص - تتسق مع الكرامة الانسانية لمرتكب الجريمة ولا يجب 
ان یکون لها هدف. آخر کالمنع أو ما شابه ذلك. إن المسؤولية» كمظهر من 
مظاهر الكرامة الانسانيةء لها أخلاقيتها. وهي معنى من معاني العالم الاأخر. 
فمسنۇولية لاتغا ار تجاه غیره من الناس لا وجود لها على الحقيقة 
إلا باعتبارها المطلق الخالدء أي مسؤولية الانسان أمام الله. وجميع القوانين 
والمحاكم في هذا العالم ليست سوى محاولة شاحية لتقليد المحكمة الالهية 
والعدالة الا لهية. 


إن قضية المسؤولية» وبالتالي المحاكمة e‏ لیس لھا مکان في 
مستتودعات المذاهب المادية. 


والهدف من العقوبة ليس هو المنع أو الوقاية أو التحسين أو التعويض» ولا 
حتى اعادة تعليم المجرم» فالهدف من العقوبة ليس بينه وبين هذا العالم شيءِ 
مشتزك. إنما هدفها هو إعادة التوازن الأحلاقي الذي أل به ارتكاب جريمة 
2 في 2 قال «هيجل»» ولو کان هذا 2 مدو اا من الحياة 
بعض الشيء؛ | إلا أنه يحتفظ بمعناه الأصلي وأهميته. وستبقى العقوبة قصاصاً أو 


(۲۰( وا أنما م عب راکم إلينا لا ر سورة ا الأية .)۱٥(‏ 
.)۲٩(‏ مثال على تأکید مبذاً الذنب الخلقي موجود في قانون العقوبات الإيطالي الحديث» وعكس. 
هذا المثال موجود في قانون س قوانین عقوبات الدول الاسكندنافيةت حصوصاً في «ايسلندا». 


E 


استجابة أحلاقية لعمل. لاأحلاقي» حتى ولو قيل إنها غير مفيدة من الناحية 
العملية. وعلى نقيض فكرة العقوبة نرى أن تدابير الحماية» الحافر عليها دائماً هر 
اة آي اة الا اک بتضحية المصلحة الأقل.. أو يإخضاع 
مصلحة الفرد لمصلحة المجتمع (وفقاً لرؤية السلطة). تستهدف العقوبة الأثر 
الأخلاقي» بينما تستهدف تدابير الحماية مصلحة المجتمع. 

إن فکرتي القصاص والعقوبة لهما أصلها في الفكر الديني» فالجريمة 
تستدعي غضب الله. وبرغم كل التحديدات والتصحيحات التي طرأت مؤحراً 
على فكرة العقوبة» فإنها ستبقی جزءاً ثابتاً في مفهوم العدالة القانونية. . وفي بعض 
الأحيان يشار إلى «اننهاك ا الأحلاقي» بذلا من غضب الله» وهو ليس أكثر 
من احتلاف اصطلاحي لأن الله هو الخالق وهو المهيمن على النظام الأخلاقي. 

تعر المناقشات السابقة عن الجوانب النظرية للموضوع. ومن وجهة نظر هذا 
الكتاب» توجد حقيقتان هامتان: الأرلىء هي أن نظرية «الذنب الأخلاقي» یجب 
إلحاقها بنظرية «حماية المجتمع) كنقيض معادل لها. والحقيقة الثانية» أنه من 
الناحية العملية نجد أن جميع التشريعات الفعلية - بصرف النظر عن فلسفاتها - لا 
تصنع قوانين 2 . ففي جميع القوانين الفعلية نصادف فيها شيا مُفارقا 
للنظرية. ومن لا يوجد قانون عقوبات مبنيّ كلية على مبداً الذنب فحسب» 
ولا على مبداً a‏ وفي حقيقة الأمرء يمكننا فقط أن 
نتحدث عن لسبة أقل أو أكثر من هذا المبداً أو ذاك0.". 

حتى الحركة الحديثة لحماية المجتمع» التي بدأت في القرن التاسع عشر 
من موقف شديد التطرف» أحذت تنتقل إلى مواقف أقل تطرفا عبر سلسلة من 
التطورات لم يكن في الامكان تجتبها» ويعبر عن هذا أحد رواد الحركة «مارك 
أسل)» حيث يقول: «في التشريع - خلال الفترة بين الحربين العالميتين - انتصر 
الطريق الوسط بين المذهب الكلاسيكي للذنب (والقصاص) وبين مذهب حماية 


المجتمع»"". 


(۲۲) أنظر الملاحظة الهامشيه. رقم )٠١(‏ السابقة. 


Marc Ancel: La Defence sociale nouvelle (Paris, n. p., 1954), أنظر «مارك األسل»؛‎ (TY) 


Er 


ويمضي «أنسل» متسائلا: «مهما يكن الأ هل يعني هذا أن.فكرة «حماية 
المجتمع» تتضمن بالضرورة رفض كل الاجراءات الجبرية» وفي النهاية رفض 
العقوبة بهذا الاعتبار؟ هل علينا الآن أن نختار في النهاية بين القانون الجنائي وبين 
حماية المجتمع؟ على العكس» إن كثيراً من الدعاة النشطين لحركة حماية 
المجتمع يعتقدون ان القانون الجنائي ودا حماية المجتمع لا بد أن يتحدا في 
انظرة جديدة)". 

إن «الاتحاد الدولى لقانون A‏ الذي شىء ستة ۱۸۸۹ والذي کان 
أکبر مدافع ن هيدا ا اج بدا يتحدث عن ضرورة المزاوجة بين 
المذهبين. ففى سنة ٠۹۱٤‏ أعلن الاتحاد أنه «يمثل المذهبين). في نظرية 
القانون تأني الثورة بما يطلق عليه «النظرية الدسبية للعقوبة»» وفي التشريع العملي 
تحت معادلة جديدة هي (العقوبة ارقا وهذا شكل من أشكال الوحدة 

ثية القطب في مجال القائون. وهكذا۔_ في الواقع العملي - ينتصر الطريق الثالث 
في النهاية. 

بدا الاسلام کدین مجرد بدا القصاص» فما أن تأسلم الدين حتى استوعب 
عناصر حماية المجتمع. ويعتبر هذا جوهر التطور القائم على «المسؤولية تجاه 
هذا العالم» - الذي جعل من الصلاة التأملية صلاة اسلامية» ومن الصدقة عية 
زكاة مفروضة» ومن الجماعة الروحية أمة (مجتع روسي وساي معا . 
اعترف التشريع الجنائي الاسلامي بنظام حاص من التعليم للقضر 
والذي هو أشبه ما یکون بالمفهوم الحديث لوضع الجانحين الصغار في مرحلة 
تجربة لاثبات حسن السلوك» وبذلك يستوعب الاسلام اتجاهات الفهم 
الاجتماعي للجتاح والجانحين. 

يقول «مارك أنسل»: «لقد تقبل القانون الاسلامي ف E‏ ا عش ما 
عدم مسؤولية الطفل تحت سن سبع سنوات من ال( ¢ وأمر فقط ياعادة 


)۲٤(‏ أنظر «مارك أنسل» المرجع السابق. 
(٥(‏ هذه الفكرة لم تظهر في التشريع الإسلامي في القرن الرابع عشر الميلادي کما يعتقد «أنسل»» 
ولكنها فكرة متأصلة في الإسلام منذ البداية. 
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تعلي القَصّر من سن سبع إلى صن البلوع :ولا تسم هذه الأجراءات فة 

العقاب. وهكذا» لكي يتعامل مع الجانحين الذين نضجوا» ظهر في (القانون 
الاسلاسي) نظام يعتبر في بعض جوانبه اتجاهاً نحو «حماية ا وباستشناء 
الجرائم الخمس الكبرى التي حددها القرآن» أعطيت المحاكم حرية في بعض 
الجرائم بحيث تأحذ في اعتبارها الجريمة من جيث الظروف التي أربت فيها 
وشخصية مرتكب الجريمةء"". 


)٠(‏ المريد حول هذا الموضوع» أنظر: «سيد مصطفى السيد بك» و«ل. مليوت»: 
Said Mustapha E! - Said Bey: «La notion de resposabilitéê penal»; Travaux de la‏ 
Semaine international de droit musulman (Paris: n. p., 1951),‏ 

L. Milliot: Introduction a Etude de Droit musulman (Paris, n. p., 1953). 


۹ 


t0 


Ereh rhe hlle, 
ج ن‎ e i 


5 


a 


FFARR 


E 
i 


ج 
+ 


gg a OO E O A Or E SO E SS o MGT 
APA AFAAFRAPREFAAREFRER 


E mS 


الأنكار والوافح 


إن الدين الذي يريد أن يستبدل التفكير الحر بأسرار 
صوفية» والحقيقة العلمية بعقائد جامدة» والفاعلية 
الاجتماعية بطقوس› لا بد أن يصطدم بالعلم. 


ا 


بللحظات تمهيسية 


الدين المجرد والطوبيا يتشؤهان عندما يدخلان الحياةء إنهما يثبتان على 


حالهما فقط على صفحات الكتب» أما في الممارسة العملية فإن الدين «يتطتم» ‏ 


حيث يعترف (راغماً) بشيء من الجانب الحيواني في الطبيعة الانسانية. 
ووتتأنسئ» الطوبيا (راغمةً) حيث تستعير من الأحلاق بعض الملامح. e‏ 
جد أن شوه المسيحية والمادية يقر بهما من الانسان و بالأحرى ! لی الشکل 
«الحيوانساني» للانسان» هذا الکائ. ئن الذي يتألف من جانب هبط إليه نفحة إلهية 
وجانب آخر انحدر إليه من عالم الحيوان. والمهم أن ما أصاب كلا من 
المسيحية والمادية من تغيير كان حركة تجاه الانسان في الحالتين. . 

كانت بعض الأحداث المشهزدة في تاريخ المسيحية مجرد أشكال من 
التشؤه الذي لا فكاك منه لدين يواجه الحياةء والأمثلة على ذلك عديدة» نذكر 
منها: تحویل الدين إلى و (أي ! إنشاء السظيم الكنسي والنظام الاكليروسي 
الهرمي)» وإقرار الزواج (بدلاً من العفة)» والاعتراف بالعمل› رالموقف الجديد 
تجاه الملكية» والقوة والتعليم والمعرفة ربدلا من الاتجاه الانجيلي» «مبار کون 
اوفك الفقراء. .«(« واستخدام القوة والعنف صد المجدفين في الدين کما حدثٹ 
في ll‏ . ويدحل في ۾ هذ| ا اا الببحث' في اسلوب 


وقد أظهرت الما ركسية أو المادية تنازلات انحرافية من هذا النوع: مثل تقبلها 


مبادىء إنسانية معينة من الثورة الفرنسية (ولو على المستوى الشكلي)» مثل. 


حقوق الانسان وحقوق المواطنة» وبعض «تعصّبات» من التراث الثقافي القديم 
(كالحرية الشخصية وحرية الرأي وحرمة البريد الشخصي والأسرار الشخصية» 
الحوافر المعنوية بدلا من الحوافز المادية)» الدور الفعال للسياسيين (أي العامل 
الذاتي الشعوري)» وعبادة أشخاص الزعماءء وخلع صفة العدالة والموضوعية 
على قوانينهم (وهو عكس تعريف القانون باعتباره إرادة الطبقة الحا کک وقبول 
الزواج والاسرة والملكية (المحدّدة» والاعتراف بالدولة (خلافاً للمذهب 
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الكلاسيكي للماركسية)» والأخذ بمبداً الذنب في القانون الجنائي» والمحافظة 
على فكرة الأحوة والوطنية والجماعات الأخوية» والحروب الوطنية.. إلى غير 
ذلك. ولنتساءل: أليست الأحرة والوطنية أوهاماً برجوازية؟ وماذا عن الدعوة إلى 
أن تحيا وتعمل لمجد الأوطان الاشتراكية والتعصبات العقائدية النظرية.. (فهل 
توجد حقائق خالدة 8 في النظم المادية تستحق التضحية؟). 


رغم أن الدين المنجرد جوهره دعوة للانسان أن يحيا فقط للآخرة» ققد 
ربط الناس الدين بآمالهم وطموحاتهم اليومية. إنهم في واقع الأمر يتطلعون (دون 
وعي) إلى الاسلام. لقد كان للحب الأخوي في الايام الاؤلى للمسيحية دور هام 
في انتشار الدين الجديد» وقد حدث الشيء نفسه مع الصلاة أو (الدعاء للخلاضص 
من الذنوب) الذي تخْرّل بسهولة إلى دعاء للخلاص من الديون. 'حتى أن 
«ترتلیان» «هناان ۲٥۴۲‏ كان عليه أن يتدخل لينبه إلى العودة إلى المعنى الأصلي 
للصلاة المسيحية. كثير من الحركات التي ظهرت خلال العصور الوسطى 
كانت تتسم بالروحية والاجتماعية معأً» ومن الصعب وصف طبيعتها بطريقة 
أحاديّة الجانب. وتوجد اليوم حركات اشتراكية تشير إلى الكتب المقدسة. هذه 
الحقائق تؤكد صحة النظرة الشاملة للاسلام. إن الدين الخالص والسياسة 
الخالصة يوجدان فقط على مستوى الأفكار. أما في الحياة العملية» فما نشاهده 
إنما هو مزيج من عناصر مؤلفة منهما معأ وفي بعض الحالات يسعحيل التفريق 


غيسك والمسيحية 
عندما اقش إمكانية تطبيق الدين المجرد في هذه الدنياء فإن المفل الحاسم 


مختلفين: حياة عيسى (عليه السلام) وتاريخ المسيحية» فمن البداية الأولى كان 
عيسى في ناحية والمسيحية في ناحية أخرى. وتحوّل هذا الاحتلاف بمرور 


0° 


الوقت إلى خلاف بين الالهي والانساني. هذه الحقيقة يمكن أن تفشر لنا 
الاعتقاد في المضح كابن لله. ففي هذا الرعم: المتعلق (بالانسان الاله) يكمن 
الاعتراف الصامت بان المسيحية الخالصة غير ممكنة فى الحياة الواقعية. ريبما 
هذا الذي دفع «نیتشه» إلى قوله: «إن آخر مسيحي مات على الصليب»(“ 


يعتقد بعض الكتاب أن إحفاق المسيجية کان هو الدافع وراد 
الاسباني «سرفانتس) eras‏ لتألیف روايته الشهيرة «دون كيشوت» الال 
الأسود)» وأن «دون كيشوت» هو الشخصية الكاريكاتيرية التي تمثل عيسى. لقد 
عاتب عیسی (علیه السلام) بطرس اول حوارټیه على «عدم ترکیزه على ما هو 
إلهي والالتفات إلى ما هو إنساني»» ومع ذلك فقد كان بطرس هو «حجر الزاوية 
الذي أقيمت عليه الكنيسة». وكان عيسى (عليه السلام) بهذه الخارة اوك فنا 
تالور اة لى اللي د أن المسة الى اصح ك بون 


المسيح. 


إن العملية التي تحولت فيها المسيحية من تعاليم عيسى (الدين الخالص) إلى 
أيديولوجية» وكنيسة - وتنظيم - من أكثر الأحداث درامية في تاريخ العالم. فبعد 
ما يقرب من ثلاثة قرون من الاضطهاد التي تمثل أطول صراع بين الدين والوثنية 
بدأت الامبراطورية الرومانية تتقبل الواقع الجديد: ففي سنة ۳١١‏ م. أصد 
الامبراطور «جاليريوس) sداهنإء‏ ة6 مرسوماً بالدسامح مع المسيحية» ولم يمض 
وقت طویل حتى ت اعتراف الامبراطور «قسطنظين» بالدين الجديد. وقد اتخذ 
«(قسطنطين») خحطوة تاريخية حطيرة نحو تشويه المسيحية بتحويل الجماعة 
الروحية إلى منظمة قوية» ويإعطاء الكنيسة سلطة سياسية. وخلال القرن الرابع 
الميلادي أكد المجمع الكنسي مذهب: الكنيسة» واتخذت الطقوس الدينية 


)0( أئزظر »نıٿڎ4( Fredrich Nietzche: The Anti Christ‏ 
يقول نيتشه: «صدقوني يا إخحوائي لقد مات [المسيح] مہکراً جد ولو أنه قد عاش يبلغ 
عمري لتراجع بنفسه عن عقیدته. REE E E e‏ . أنظر: 
«جورج بیرمان» ` George Burman: Fredrich Nietzche ew York: Macmillan Co,,‏ 
p. 214.‏ )1931 
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اا ا واستعیرت ألوان من الطقوس الوثنية الرومانية. وظهر في ذلك 
الوقت تقديس الشهداء ومريم العذراء. وفي بداية القرن الخامس الميلادي أعلن 


الامبراطور «ثيودوسيوس» الثاني المسيحية ديناً للدولة وفي سنة ٠٠١‏ م. أصدر 
مرسوماً ضد الوثنيون» ثم جاء إنشاء نظام الأكليروس وظهر لقب «المطران). وقد 
جمعت المسيحية في مركب واحد نوعين من رجال الدين كانا معروفين في 
المجتمعات القديمة (الهلينية والشرقية): «الأول حاكم مختار وخادم للرب 
والثاني مكرس للأسرار ووسيط». وذُوّن معظم «العهد الجديد» في أواخر القرن 
الثاني» وانفق على أن يكون الصليب رمزاً للمسيحية في اجتماع نيقية) سنة 
٠‏ م. وظهر فرع قوي من فروع المعرفة في تفسير الدين والكتب الدينية. 
وتولى الأسقف وظيفته الروحية وأصبح السلطة المطلقة في أمور الدين» وكان 
يحصل على مُرّبه من الكنيسة. وأدحل نظام الماد والقرابين المقدسة. وكان 
الأساقفة يجتمعون في المجمع الكنسي (على هيئة اجتماعات برلمانية) ليقرروا 
العقائد والتعاليم وأشياء كثيرة أخحرى متعلقة بالدين والعقيدة» وبهذا اكتمل تقرياً 
إنشاء الكنيسة. 

لقد أجمع كبار المسيحيين المخلصين - بصرف النظر عن العصر الذي عاشوا 
فيه - على اعتقاد واحد وهو أن تعاليم عیسى لا يمكن أن تفحول إلى علم بمعنى 
الكلمة“. «فالايمان الشخصي يبع من الوجدان» أما اللاموت فمن علم 
الرياضيات)»» وأن الكنيسة قد حؤلت المسيحية إلى تعليم نظامي مثل الرياضة 
وعلم الأحياء. يقول اللاهوتي الكاثوليكي «بارث» 8)1 في کتابه 


Lucian Henri: The Ofigin of Religion.. يرik‎ iايسول أنظر‎ (( 

(۳) یوضح «جارديني» ناله في كتابه جؤهر المسيحية ١إنه‏ لا يوجد نظام للقيم الأحلاقية أو 
موقف ديني أو برنامج حياة يمكن فصله عن شخصية المسيح ثم يقال عنه: هذه هي 
المسيحية. . إن المسيحية هي المسيح وتكون المسيحية عقيدة فقط عندما تخرج من فمه. إن 
شخصية المسيح في وحدتها التاريخية وفي سحرها الخالد هي المقولة الوحيدة التي تقرر 
جوهر المسيحية وفاعليتها وتعاليمها». 

)٤(‏ یری «برتراند رسل» أن علم اللاهوت يتخذ من الرياضيات نموذجاً له وكان هذا الوضع سائداً 
في اليونان القديمة وفي العصور الوسطى وفي أوروبا حتى عصر الفيلسوف «كالت». أنظر 
«برتراند رسل» في كتابه «تاريخ الفلسفة الغربية). 


ror 


«دجماطيقا»): «إن اللاموتث علم ڌ تفش به الكنيسة لنفسها محتوى تعاليمها 
اعتماداً على مستواه المعرفي - إنه علم حطیر..»» کان فكرة المحبة والاخاء 
يمكن أن تخضع للتحليل العلمي ثم تبقى على ما هي عليه! لقد بدأ اليه 
والحيرة للروح المسيحية بهله الطريقة. ا 
في العقائد والاستراز بۇرة ا عيسى (عليه السلام) من الجوهر الأخلاقي إلى 
الجدل الأسكولائي و اا اللاهوت قام النظام الكنسيّ بكل ما فيه من 
حشو معرفي» ومراسيم وتسلسل هرمي في السلطة الادارية» وبكل ما فيه من ثراء 
وأحطاء مأساوية. وعلى عكس ذلك» تطورت نظم الرهبنة التي انبعت من 
تملعات دينية حقيقية خارج النظام الكدسي“. 


إن الخلا لدي الجن بصدده ليس خلافاً بين الفكرة والواقي إنما هو 
حلاف يتصل بالجوهر الأصيل. فأب المسيحية هو عیمنی (عليه ال اما أب 
الكنيسة فهو «بولس» (أُو أغسطين). جاءِ عیسی بالأخلاق ال ا بولس 
فقد أدحل اللاهوت المسيحي. بل إن تأرجح الكنيسة بين فلسفة «أفلاطون» 
وفلسفة «أرسطو» الذي صبغ الفكر الكدسي خلال العصور الوسطى كان نتيجة 
للتناقض نفسه. فتعاليم عيسى الدينية أقرب إلى فلسفة أفلاطون» أما اللاهوت 
المسيحي فهو أقرب إلى فلسفة أرسطو. كتب «فريدريك يودل) اله[ ها۴ 
في كتابه «تاريخ علم الاخلاق»» يقول: «فيما يتصل بالحياة العملية نجد أن 
تعاليم المسيحيين الأوائل كما عبر عنها الانجيل كانت مختلفة عن تعاليم 
الكنيسة التي جاءت بعدها (ابتداء من لاهوت بولس)» كما كانت مختلفة عن 


(«) يقصد بالاسكولائية وهاه $ الفلسفة المسيحية التي سادت في القرون الوسطى 
وأوائل عصر النهضة» والتي تبت فلسفة أرسطو فيما وراء الطبيعة كما تبت منطقه الصوري. 
واتسمت الاسكولائية بإلحضاع الفلسفة للاهوت. ومن أبرز مفكريها «توماس الأكويني؛ الذي 
حاول أن يقيم صلة بين العقل والدين متأثراً في ذلك بفلسفة «ابن رشد التي استوعبها واستعار 
منھا ثم انكر ذلك کما یتضح من بحوٹ الدکتور محمود قاسم في کتابه عن ابن رشد. 
(المترجم) 

)٥(‏ کان الرامب فرنسیس الأسيسي Francis Ai‏ رجا بسيطاً يتصل فكره بعلم اللاهوت.. 
وقد رفضته الكديسة رسميا لتکریسه الفقر. 


or 


التعاليم الأحرى في العالم سواء اليهودية أو الوثنية» ثم يمضي قائلاً: ' إن 
المسيحية - كدين أحلاقى فى كل العصور - موجودة في الانجيل» أما المسيحية 
E TT‏ فموجودة في الرسائل الانجيلية). ترجع الكنيسة 
دائماً إلى بولس وإلى الرسائل الانجيليةء أما الايمان والاخلاق فيرجعان إلى 
عیسی وإلی الانجیل. لقد انتھی بظهور بولس تاریخ عيسى البسيط المجيد» وبدا 
تاريخ الدين المۇسسيّ. فعلى حلاف الانجيل» اعترف بولس بالملكية والعمل 
والاقتصاد والألقاب .والرتب والزواج والطاعة واللامساواة» بل اعترف بالعبودية. 
فأصبح عيسى والانجيل في ناحية» والكنيسة واللاهوت في ناحية أحرى» وبذلك 
تم الانفصام بين الفكرة والواقع. 


ماأركس والماركسية 


تسق الما ركسية مع نفسها نظرياًء ولكنها لا تسق مع نفسها بالضرورة في 
الممارسة العملية. فالماركسية تزعم أن الانسان نتاج بيئته سواء من حيث هو 
كائن بيولوجي أو كائن اجتماعي» وأن ظروفه الاجتماعية تحدد ضميره وليس 
العكس. إن أفكار الانسان ومعتقداته تعكس وضعه الاجتماعي» ولا تج 
الأحداث التاريخية من الأفكار ولا من الأعمال الارادية للناس» وإنما تصنعها 
ظروف موضوعية مستقلة عن الناس» وأن التاريخ يخضع لحتمية تاريخية لا 
ترحم. وأن العبودية لم بق عليها لأسباب أخلاقيةء ولكن لأنها لم تعد تتناسب 
مع الاحتياجات الاقتصادية والمصالح. ولم يُمْض على النظام الاقطاعي لأن فلاناً 
اراد هذاء وإنما فضي عليه نتيجة لتطور الانتاج» أي نتيجة تغيْر في الحقائق 
المادية والموضوعية بعيداً عن تأثير الانسان. إن تطؤر الرأسمالية مجرد وظيفة 
للاحتياجات الاقنصادية وقوى الانتاج» وليس لها علاقة بالنظريات التي ألفها 
الفلافة أي الاكضاديرن أو ريون أو الاين 


إنه من المنطقي - بناء على ذلك - أن نفترض أن قيام النظام الاشتراكي لا 
يعتمد على الأحزاب السياسية أو الرغبات. والأفكارء ولكن على تطؤر قوى 
الانتاج» فالثورة الاجتماعية تظهر عندما يفوق نمو التطورات التقنية وجیش العثال 


ot 


المسناعيين العلاقات الفأئمة إلى درجة يتغير فيها التوازن بحيث لا يمكن تجتّب 
الانقلاب. هذا هو تسیر جمیع OIE OE‏ 
ي الحياة الواقعية شأن آخر» فكما أن المؤمنين لا يعتمدون كفيراً على تدخل 
ا الملجادين لا يؤمنون كثيراً ب«التطور الطبيعي للأحداث». إنهم لا 
یتر کون شيقاً لما يستونه ب(الغوامل الموضوعية)» .وإنما بمارسون روف ال 
. وٹ لا تهر ااي الشيوعية «طلبيعياً) يقومون باستیرادها. 
م و جانا الخير تحکم في بلاد لیس فيها طبقة غجالية. ورانا الذين 
لا بان الأشخاض ليشن لهم دور في مجری الأحداث التاريخية فر 
زعماء معصومين من الخطأ (آلهة برؤوس أكبر من رؤوس الآخرين)» علينا أن نشي 
على -حکمتهم في کل شيءِ ابتداءِ من الاتتصارات في أرض المعارك إلى 
التطورات «الثورية» في علوم اللغة. وفقاً لجدول الأحداث الما رکسي» بخ ان 
نتوقع الاعات التالية: نمو الصناعة بؤدي إلى طهور الطبقة العمالية والحزب 
ا لكن الذي يجري ي الواقع عكس ذلك تماماً. وهكذا» وجدنا في 
بعض الدول المتخلفة حكومات شيوعية تقرر إقامة صناعة ثم تظهر بعد ذلك 
طبقة صناعية. أي أن الكائن قد خحاق بعملية واعيةء وأن التاريخ صنعته السياسة» 
وأن «البدية الفوقية» هي التي صنعت القاعدة وليس العكس. وھکذا لم يبق من 
مشروع مار کس شيءِ سوی القوة السياسية (الرهيبة) لالحزب الشيوعي» وحتی 
هذا الحزب لم يتألف من الطبقة العمالية وإنما كان مزيجاً من عناصر اجتماعية 
E‏ 


التطور عند مار کس تدريجي ولکنه حتمي عنید لا یمکن إعاقته أو قهره. وع 


مم مد 


ett enema namane iv agnor mam nire 


() تقول المسلمة الما ر كسية للملاقة بين «القاعدة» و«البنية الفوقية»: «إن الناس في حیاتهم 
الاجتماعية النامية يدخلون في علاقادت ضرورية مستقلة عن إرادتهم . أي علاقات إنتاج تتوازى 

م درجة تطلور قوی تناح المادي. وشمولية هذه الملاقات البنية الافتصادية 
الاجتماعية التي تتوازی معها أنواع مختلفة من الوعي الاجتماعي. أي أن عملية الحياة 
الاجتماعية والسياسية والروحية بصسفة عامة محكومة بأسلوب إنتاج الحياة المادية. إن الوجود 
الاجتماعي للناس لا یحدده وعيهم ولکن علي العکس» وعي الناس يحدده وجودهم 
ا أذلر: | وکارل مار کس»: Karl Marx: Zur Kritik de Politischen‏ 
Okonomie...(Preface),‏ 
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ذلك» فإن الما ركسيين يصرون على فرض «وصفة» واحدة من النظام الاجتماعي 
والاقتصادي لجميع لدو ل» متجاهلين حقيقة أن التطور الاجتماعي والاقتصادي 
يختلف مستواه اخحتلافاً تاماً من دولة لأحرى. وهكذا وجدنا ان برنامج الحزرب 
الشيوعي الأمريكي لا یختلف احتلافاً جوهرياً عن برنامج الأحزاب الشيوعية في 
گوستازیکا او إندوتیسیا. ویرد | کر من 7 ۸ ریا شيوعياً في العالم اليوم تعمل 
في ظروف اقتصادية واجتماعية مختلفة في دول 2 درجة تطورها من قباية 
في أفريقيا إلى أكثر الدول الرأسمالية تقدّماً في أوروباء ومع ذلك هذه 
الاعات ا بالنماذج الاقتصادية والسياسية والاجتماعية ذاتها: 

الجماعية لوسائل الانتاج» والمزارع الجماعيةء نظام سياسي قاصر حزب 
واحد» واحتكار الأفكار والسياسة.. فإذا كانت الأفكار الشيوعية المتعلقة 
«بالقاعدة» و«البنية الفوقية) صحيحة» فكيف یصخ أن نقيم «البنية الفوقية» نفسها 
على قواعد مختلفة؟ وكيف يتسنى تطبيق الاشتراكية على هذه القواعد 
الاجتماعية - الاقتصادية المختلفة إذا كانت افتراضات المادية التاريخية صحيحة؟ 


إن اضطراب التفسيرات المادية للأحداث التاريخية من السهل التدليل عليه 
جحليل أي فترة من فترات التاريخ. ولكن - أبعد من هذا هناك سخرية تاريخية 
في حقيقة أنه حتى ظهور الح ركات الشيوعية نفسها وظهور الدول الشيوعية في 
النصف الأول من هذا القرن يعتبر حجة ضد النظرية المادية. فالانقلابات 
الشيوعية لم تحدث حيث كان ينبغي أن تحدث طبفاً لهذه النظرية. وتاريخ 
الانقلابات الشيوعية سلسلة من الحالات الشاذة التي لا تفسير لها من وجهة نظر 
المادية التاريخية. ولم یکن نجاح الحركات الشيوعية حیث توافرت الظروف 
الموضوعية» وإنما حيث توافرت عناصر شخصية غير موضوعية: أي ظهور حزب 
شيوعي قوي أو بتدتحل من قوة أجنبية. 

وهكذاء يتضح لنا أن الماركسية كنظرية كان عليها أن تتبنى فكرة الحتمية 
التاريخية» ولكن كحياةٍ معاشة كان لا بد أن تتخلى عن هذه الفكرة. وكلا 
الحقيقتين (الفكر والواقع) لهما دلالتهما بالنسبة للموضوع الذي نعالجه» فكل 
نظرية مادية مبنية على الحقيقة الأو > بينما كل ظاهرة حية قائمة على 
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الحقيقة الثانية. ومن ثم فلا مرد للانفصام. وقد اعترف «إنجاز» في خطاب له 
إلى «کونراد سمیٹ» طانص؟ ۵ه (في ۸ مایو ۱۸۹۰) حیث أُشار إلى أن 
النظرية الماركسية إذا طبقت في مجال الاقتصاد تطبيقاً حرفياً «فإن شُراء لا 
يصدق سينتج عنها». ویفتّد «إنجاز» دعوی «بول بارث» أن الما ركسية ترفض 
کل تار للوعي على الاقتصاد". وقد نصح «إنجاز» ب«عدم الاستخدام شديد 
الضيق لنظرية الظروف [الموضوعية]». وكتب عن «التأثير المضاد للأفكار على 
[القاعدة]» ولكنه تراجع في موقفه مباشرة حيث أضاف قوله: (... باعتمادها 
العام على الظروف الاقعصادية). ومهما يكن الأمرء فسيبقى أمامنا واضحاً حاصية 
التأرجح والتراجع للمذهب المادي عندما يصطدم بحقائق الحياة الواقعية. وكان 
على الما ركسية أن تعترف بكثير من هذه الحقائق على حساب باتها واتساقها. 
وقد رفض المفكرون الوضعيون أن يقبلوا اعتبار الماركسية عِلَْماًء قائلين بأنها 
تحتوي على کثير من «الآراء) وكثير من العناصر السياسية والأحلاقية بل 
الأسطورية. لقد ظلت الوضعية كلاما» بينما حاولت الما ركسية غزو العالم. وقد 
أمكنها ذلك لأن الماركسية ما كانت ولن تكون في يوم من الأيام مادية (صرفة 
کما ادعت لنفسها). 


كانت كتابات «كارل ماركس» الأولى عن الاغتراب مثالية في جوهرهاء وفي 
الامكان تعقب أصلها في فلسفة «هيجل» حيث كإن لهذا الرجل تانير كبر على 
«ما ركس». وقد بقيت نظرية الاغتراب في ظلال الصمت زمناً طويلاء ربما لما 
فيها من مثالية. ولم تنشر مخطوطات «ماركس» الاقتصادية والفلسفية التي 
تحتوي على هذه النظرية إلا في سنة ۱۹۳۰ م (أي بعد ثمانين عاماً من ظهور 
المانفستو الشيوعي» وبعد ستين سنة من نشر اول جزء من كتاب «رأس المال»). 
وفي كتاب «مار كس» «رسالة عن فيورباخ) طacط۴euer‏ التي ألفها في الرقت 
تسه رالاضراب» (سنة »)۱۸٤ ٤‏ نصادف الروح نفسها.. فكل من الملمنٍ 
متأثر تأثيراً قوياً بأفكار إنسانية طبعت اتجاه «ماركس» في شبابه. أما الأعمال 


Paul Barth: History of Philosophy from Hegel and His «كرl‎ Jy» : أنظر‎ (V) 
Followers to Marx and Hartman. 
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المتأخحرة فھی وحدها التي ا اعتبارها مار كسية' سدميقية. فيو جد فوق کل 


شىء کتاب ر ا اه و كتاب (نقد المياسة والاقتصاد» الذي ضش مقدمته 


حلاصة للمفهوم المادي للتاريخ. 

حيشما طبقت الماركسية في الحياة العملية كان من اللأزم إدخال عناصر 
جديدة لا مادية Ys‏ مار كسية في التطبيق» حتى اند ليصعب على «مار کس») تقس 
أن ی کیا تعالیمه مطبقة ف ا ر الدول الاشتراكية. ا حقيقة لها 
دلالتها وهي ان الدول ا 2 تحررت خلال عر e‏ الديني 
من غلواء الرومانسية الكاثوليكية قد ظلت مسخصضنة ضد الما ر كسية. أ الشعر ب 
[الكاثرليكية] اللاتينية الجديدة [إيطاليا وفرنسا وأسبانيا] وكذلك الدول 
الخاف د حه ا ر المار كسية في غزوها ا کر ا 
الشعوب البروتستانتية «المار ا نفسها التي رفضت على اا 
الكاثوليكية. وهكذا نأني إلى استنتاج اهر التناقض: إن الشيوعية تستمد قوتها 
من المصادر نفسها التي تستقي منها الكاثوليكية.. 


من وجهة نظر المادية التاريخية الصارمة لا نستطيع أن نتحدث عن علاقات 
اجتماعية عادلة أو ظالمة» فهذا ممكن فقط فى الممارسة العملية. إنما يوجد 
aS EERE SSE ET‏ 
بها. ويجب أن نلاحظ أن ممسطلح «العدالة» هو تقصطلح أحلاقي» أما مصطلح 
«الاحتفاظ) فهو اح ماڈي ا وطالما کانت الرانالة في اتساق مع 
قاعدتها التقنية (أي قوى ا على حد تعبیر مار کس)» فإن نظام سو 
يحاؤطظ على بقائه ویکون مرا ف فى الوقت نفسه. إن المبادىء الأحلاقية ل 
تحسم شيا فلا شيء يحسم E IE RE EE‏ 
بوضوح «طالما كان نظام الانتاج ضرورياًء فإن استغلال الانسان للانسان ضروري 


أيضاً) 


هذا هو الجانب النظري للأشياء» فما شأن الممارسة؟ 
الما ركسيون أنفسهم لا ياتزمون التزاماً صارماً بهذا التعريف العبقري» لأنه 


OA 


يجعل كل جهد إنساني عديم الفائدة. لقد تعودنا أن نجد التعاريف الذكية 
والمنطقية في الكتب المدرسية» ولكن في الممارسة العملية نستخدم جميعاً 
مفاهيم أقل دقة ولكنها أقرب إلى الانسان وإلى الحياة. في الممارسة يستخدم 
الماركسيون -ٍ وبخاصة زعماؤهم السياسيون - مصطلح «الاستغلال» مقصوراً 
على معناه الأحلاقي والانساني» وتوقف الاستغلال عن أن يكون «طريقة 
استخدام عمل الآخحرين» أي (إجراء اقتصادي تقنيْ في صلب عملية الانتاج). في 
کتاب («ما ر کس») «رأس المال» فصل (یوم العمل) عرض a‏ الاستغلال 
و في إطار فكرة الخير والشر. وأصبح المستل شرا مُشحصاً والضحية 
اة تخا للعخير والعدل. (ولا ننسى «اتحاد الصالحين» الذي سبق 
«اتحاد الشيوعيين» عند «ما ركس»» وهو اثر بقي في کتابات «مارکس» حتی 
بالاسم). وعندما کان «مارکس» يقدم أمثلة من استغلال العمال» کان ممتاقاً 
باتهامات دامغة لا يمكن إ إخفاؤهاء شأنه في ذلك شأن أنبياء «العهد القديم» 
الذين کا يشجبون الم والأعمال الشريرة. لكن موقف المصلحين الدينيين 
مفهوم لأنمم يؤمنون بأن الشر يمكن إزالته. فأن تدين الأعمال الشريرة معناه انك 
تعترف پاتا نتيجة الاختيار الحر للانسانء وإلا فإن | إدانة الشر تكون بلا معنى. 
ولكن ما دمنا في الواقع ندين الاستغلال - حتى «ماركس) نفسه يفعل ذلك - فإن 
ذلك يبرهن على أن العلاقات بين الناس لا يمكن اختزالها إلى مجرد مصطلحات 
اقتصادية. لقد کان «ما رکس» على حق في إدانته للاستغلال «الضروري»» 
ولكنه لم يكن في ذلك مخَّسقاً مع فكره. 

وهکذاء» فإنه حتی اشر مفکري المادية لم يکن ماديا «(صامداً) وما کان 
ليستطيع ذلك. فلاعجب کیضف كانت مادية «لينين») الملحد» وهو الذي قال 


(۸) عغندما شکت زوجة صدیق لما رکس (ھو کوجلمان ۸ہھصاھعں) لعدم فھمها کتابات 
مارکس » نصحها ہان تقر کتاب رأس المال ابتداء من الفصل (يوم العمل). . ولقد طبع هذا 
الجزء من الكتاب» منفصلا في بلاد کلیرة» وهو جزء أقرب إلى التاس لأنه يتضمن مدخلا 
أحلاقياً ولیس مدلا تاريخياً أو موضوعياً. إن الدراما أكثر تعقيدا أ من المعادلات الرياضية 
ولكن سيظل الناس يفهمون الدراما أسرع بكثير من فهمهم لارياضيات» وهذا هو الشأن بالنسبة 
لهذا الفصل من كتاب «رأس المال». 
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شه ان" ابه الات ھی ا ر دو ن قوة الماركسية جاءت من عدم 
ثباتها على المادية» أي من وجود عناصر أخحلاقية ومثالية فيها لم یستطع 
«مار کس أن يقلت مها لقد ارادت الماركسة أن تكرن علما (فلم تفلح)» 
ا كانت رة فر جال ودل رالانا رع الف م اراد 
«مار كس» وهدفه» اعتبر «ماركس» الرأسمالية والعمال لا مجرد وظائف ولكن 
شخصيات أخلاقية ورموز حية للخير والشر. أحدهما (الرأسمالية) هو الطاغية 
القاهرء والثاني (العمال) هو المستضعف المقهور» ومن هذا التصنيف جعلهما 
تاران أخلاقا. ومن خلال هذه العلاقة بين العمال وأصحاب رأس المال عاد 
الانسان الأوروبي يمارس الخصومة اليهودية بين العادل والظالم. 

يبدو أن الانسان لا يمكنه أن يكون ملحداً ومادياً مخلصاً حتى ولو أراد ذلك 
من کل قلبه. 

الزوأج 

ازوج مؤسسة قديمة قَدَم الانسان» وهو نموذج حي للصراع بين الأفكار 
والواقع أو بين الأفكار والاسلام. فالڊين المجرد يتطلب العفة [المطلقة]. 
والمادية كمبداً بالحرية الجنسية كاملةء إلا أن كلا من المذهبين» عندما 
واجهته المشاكل في التطبيق» تحرّكا في اتجاه مؤسسة الزواج كحل وسط. 

في المسيحية الألة لا مكان للزواج» فقد دعى المسيح إلى العفة المطلقة: 
«لقد أمرتم بألا ترتكبوا فاحشة الزن وأقول لم کل من ينظر منكم إلى لى إمرأة 


بشهوة فقد زنى بها في قلبه» ld ae o‏ 
(علیه السلام) تحث الانسان على أن يناضل من أجل العفة المطلقةء وقد 


ستنتج «تولستوي» الفكرة نفسها فقال: «إن الذين يعتقدون أن حفلة الزواج 


() لاحظ برتراند رسل الملاحظة نفسها حيث قال: : «لقد زعم مارکس بأنه ملحد ولکنه بتر بأمل 


وني يمكن أن يكون مبرّراً فحسب إذا كان صاحبه من المؤمنين بالألوهية». أنظر: «برٹراند 
رسل» في کتابه «تاريخ الفلسفة الغربية» ( ص٥٤۷‏ ) , 


.)۲۸ - ۲۷ :( أنظر: إلجیل می‎ )٠۰( 
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تعفيهم من الالتزام بالعفة أو أنها تمكنهم من الوصول إلى مستوى أعلى من النقاء 
مخطئون». وذ كر القديس «بولس» في إحدى رسائله: «إن غير المتروجين معنيون 
بالرب كيف يرضونه» وأما المتزوجون فمعنيون بالدنياء أي كيف يرضون 
زوجاتهم»' '“. وبصفة عامة تنظر المسيحية إلى الزواج على أنه شر لا بد من 
وعلى أنه احتزال للكمال لا مناص منه» «من الخير للرجل ألا يلمس إمرأة» ولكن 
لكي يتجنب الوقوع في الزنا فلا بد أن يكون لارجل إمرأة وأن يكون للمرأًة 
رجل»"'. في هذه الرسالة نشعر بأن المبادىء المسيحية الصريحة تضعف 
وتتحرك مقتربة من الواقع. إنه نوع من التنازل الواضح. فمن وجهة نظر المسيحية 
ليس الزواج حلا قائماً اساس من مبداً ولکنه حل فرضه الواقع («أن تتجنب 
الزنا» على حد قول القديس بولس). 


كذلك ترفض الماديّة الزواج ولكن لسبب مختلف تماماً «فالزواج الفردي 
منظور إليه باعتباره إحضاع جنس للجنس الآحر»» أو كما قيل: لقد ظهر أول 
عداء طبقي بتطور الخصومة بين الرجل والمرأة بسبب الزواج الفردي.. وبتحويل 
وسائل الانتاج إلى الملكية العامة تتوقف الأسرة كوحدة اقنتصادية للمجتمع. 
وتتحول إدارة المتزل الخاص إلى صناعة اجتماعية» ويصبح تعليم الأطفال 
والعناية بهم من من. الشؤون العامة. ويعنى المجتمع بجمیع الأطفال على مستوی 
واحد» سواء كانوا أطفالاً شرعيين أو غير شرعيين. وبذلك يزول القلق من التتائج 
التي تعتبر اهم عامل اجتماعي أحلاقي واقتصادي يملع الفتاة من ان تمنح نفسها 
كلية للرجل الذي تحبه. ألا تعتبر هذا كافياً لتيسير النمو التدريجي لاباحة 
الجماع الجنسي الحر» وظهور تساهل عام أكثر فيما يتعلق بشرف العذراء وعار 
المرأة؟"١“‏ 

توجد علاقة واضحة بين وجهة نظر المسيحية إلى العالم وبين دعوتها إلى 
)١١(‏ أنظر العهد الجديد (الکورنشيون) (۷: ۳۸). 
)١۲(‏ أنظر المصدر نفسه .)۲:١(‏ 


Engels: The Origin of Family, Private Property and State, «jlجûj»‎ رۈiî‎ (\) 
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العفة “. بعض أصحاب الاتجاهات المادية في الغرب يرون في هذا علاقة بين 
النظم الأجتماعية الرجعية وبين الكبت الجنسي. وتنتمي إلى هذا الرأي نظريات 
«ولهادم ریخ) Wilhelm Reich‏ وتر تسکي» ٠ "tsy‏ ونظرية (مدرسة 
فرانکفورت». ویذهب «هربرت مارکیوز» إلى أن الرأسمالية تكبت العلاقات 
الجنسية من أجل أن تستخدم الطاقة الجنسية في ميادين أخرى. 


إن العزوبة (تكريس العف لا تستند إلى وصايا مباشرة من الله» ولا كانت 
موجودة في التقاليد المبكرة للكنيسة”". أما العزوبة [بمعنى الامتناع عن 


فضت محاولة لالغاء عزوبة القسس. هذا من ناحية المباديء» اما من ناحية 


الواقع والتطبيق» فإن العزوبة لا يمارسها إلا عدد قليل من الناس. وفي الاتحاد 
السوثييتي - بعد كثير من الخبرات السابية مع الحرية الجنسية - أعيدت م 


فإذا كانت مؤسسة الزواج قد تقرر إعادتها إلى المسيحية وإلى الشيوعية 
المادية» فإن بدايتها كانت مختلفة في كلا الحالين: فقد بدأت في المسيحية من 
مطلب العفة الكاملةء وبدأت فى المادية من مطلب الحرية الجنسية الكاملة. وقد 
جعلت المسيحية الزواج من الشعاثر المقدسة» بينما حولته المادية إلى عقد 
اتفاق» وفي بعض الحالات إلى عقد رسمي يخضع لمراسيم معينة. ولكن تبقى 
المسافة كبيرة بين الزواج الكاثوليكي والزواج المدني. وأساس الاختلاف هو 
الطلاق. فالرواج المقدس لا يمكن حل عقدته بالطلاق وإلا أصبح مجرد عقد 
اتفاق.. ومن ناحية أخرى» الزواج الذي لا يمكن حل عقدته مطلقاً سيفقد صفته 


)١٤(‏ تطورت هذه الدعوة إلى اتجاهات متطرفة وصلت في تاريخ المسيحية إلى حد الخصي. فقد 
قام (أوريجن» Origen‏ بإ حصاء نفسه' لکي يطهر نفسه. ولم يقم أتباع طائفة «فاليرياني» 
اه۷ في الجزيرة العربية يإخحصاء أنفسهم فحسب ولكنهم طبقوا هذا الإجراء على كل 
من دحل في منطقتهم. وكان الإحصاء معروقاً في أديان أحرى أيضاً. ولم تحرّم الكنيسة 
الإخحصاء إلا في آخر القرن التاسع عشر. 

)٥(‏ اق العزوبة المجمع المسكوني (لاتران الثاني) سنة ۱١۳۹‏ م. 
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باعتباره عقد اتفاق عندما يصبح شيا مقدسا وهو أمر لا يوجد وضعيَ » ا 
لقبرله: 


جاء الزواج الاسلامي فوحد هذين النوعين من الزواج. فالزواج الاسلامي - من 
وجهة النظر الأوروبية - هو زواج ديني ومدني. أي أنه عقد اتفاق يتم في حفل 
ديني في الوقت نفسه. والذي يعقد الزواج «رجل دین» وموظف في الدولة.. 
الاثنان في شا واد ولان في الزواج الاسلامي صفة العقدء لذلك يمكن 
حله عند الضرورة» فالطلاق مسموح به لأسباب تقتضيه. وقد اعتبر ي (ص) 
الطلاق «أبغض الحلال عند الله»» وهذا تفكير ديني وأحلاقي معاً. ومن ٹڳ» 
فالزواج نموذج حي لمؤسىسة إسلامية. فالزواج - کما هو معروف في ا 
يستهدف الاجابة على مشكلة جوهرية: : كيف يوفق الانسان بین تطلعاته وأشواقه 
الروحية وبين حاجاته المادية» كيف يحافظ على العفة دون اَن یتخلی عن 
ا اکت ای لا ی ا ا ولک 
يستطیع أن یکون ملاكاً. هذا الهدف الجوهري هو هدف إسلامي في صميمه. 


يمكن مقارنة الزواج بالعدالة (وهما من حصائص الاسلام)» ووجه المقارنة 
أنهما فكرتان تنطويان على قدر من الخشونة الظاهرية» ولكنهما يوفران للانسان 
حياة ا كثر صفاء وأكثر استقامة من مُعادلهما المسيحي» وأعني بذلك العروبة 
والمحبة العامة. 


استنتا جات مختلفةء فقد كکتب يقول: 


لکن تعاليم الخ اة لا جد قا اسان E‏ الزواج» فإن 
الو ا المسيحي لا يعرفون كيف ينتمون | إلى هذه المؤسسة. . فهم 
يشعرون أنها مؤسسة غير مسيحية في جوهرها. ولكنهم لا يرون المثل الأعلى 
للمسيح - وهو الامتناع عن الجنس _ لأنه مستتر حلف العقيدة الراهنة. ومن هنا 
برزت ظاهرة تبدو اغرية لأول نظرة: فين الأمم التي لا مقع بمشتوى من 
التعاليم الدينية التي توجد في المسيحيةء تقمتع بمعايير جنسية واضحة وأفضل. 
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مثل الاحلاص بين الزوجين والاخلاص للأسرة أقوی مما هو فام بين من يسمون 
أنفسهم بالمسيحيين. توجد بين الشعوب التي لديها تعاليم أقل من المسيحيةت 
معايير التسرّي وتعدد الزوجات وتعدد الأزواج» ولكن ليس بالفداحة التي نجد 
عليها الاتصال الجنسي والتسري وتعدد الأزواج وتعدد الروجات الذي يسود 
المجتمعات المسيحية تحت غطاء الزواج الأحادي المزعوم». 


نوغان من المهتقطات الخرافية 


إذا صح ما نقول» فإنه يوجد نوعان من المعتقدات الخرافية: النوع الأول هو 
محاولة العلم أن يفسر لنا الحياة الجؤائية للانسان» والثاني محاولة الدين أن 
شرح لنا الظواهر الطبيعية. 

عندما يحاول العلم تفسير عالَّم النفس» فإنه يحلله إلى مدرك حسي» أي إلى 
شيء. وعندما يحاول الدين تفسير الطبيعة يشخُصهاء أي يحولها إلى «لاطبيعة». 
وهكذا نواجه مفهوماً حاطقاً من كلا الجانبين. 

إن الأديان البدائية بسحرها ومحرماتها ألصق ما تكون بالخرافات» بحيث لا 
EE‏ بينهما. هذه الأديان - في الحقيقة - تعکس الاضطراب الباطني 
للانسان. فقد انبثقت من نوعين مختلفين من المشاغل الأساسية المبكرة ة للجنس 
البشري. النوع الول روحي» وقد بدأ هذا عندما أصبح الانسان واعيا بنفسه 
ككائن إنساني متميز ومختلف عن الطبيعة المحيطة به. والثاني ماي يتمثل في 
حاجته للبقاء في عالم معاد د مليءِ بالمخاطر. لقد تحول الضمير الديني . تحت 
ضغط غريرة حب البقاء . نحو هذا العالم لأن هدف الانسان أصبح مرکزا علی 
. الطبيعة آکثر من أي شيءِ آنحر» فهو يرغب في: الصيد الناجح» والحصاد الوافرء 
واتقاء الطبيعة المعادية والمرض والحيوانات المفترسة.. بينما ظلت وسائل 
الانسان دينية.. أعني استخدامه للسحر والقرابين والرقص الديني والأغاني 
والرموز. الدين البداثي إذن هو ضمير ديني لكنه اتجه نحو البراني.. نحو 


Tolstoy: The Road to Life.. أنظر: «تو ت ي«‎ )۱١( 
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اساات اود من الاتجاه الجؤاني نحو الأشراق الروحية. ولما لم يکن 
في مقدور الانسان أن یحقق شيغاً في العالم الواقعي» فإن الدين البدائي قد کل 
انطباعاً بضعف الانسان وضلاله. 


إن الدين الذي يريد أن يستبدل التفكير الحر بأسرار صوفية» وأن يستبدل 
الحقيقة العلمية بعقائد جامدة» والفاعلية الاجتماعية 2 س لا بد ان 
الفكاء ۽ الكبار يسود ا ا بنوع من الوحدانية. وفوق هذا 8 
ان يساعد 2 في محال بة المعتقدات الخرافية» فإذا انفصلا يرتكس الدين 
ولكن العلم أيضاً لديه معتقداته الخرافيةء وذلك عندما يترك مجال الطبيعة. 
فإذا كان الذ كاء الانساني قد أكد نجاحه في الأمور المتعلقة بالعالم المادي 
(كما في علم الطبيعة والفلك وغيرهما)» فإن هذا الذكاء نفسه بدا شاا أحرق 
في مجال الحياة. فعندما استخدم العلم مناهجه التحليلية والكمية في مجال 
الحياة انتهى إلى نفي بعض الحقائق النفسية والحياتية الجوهريةء فاختزلها إلى 
مظاهرها الخارجية فقط. وهكذاء رأينا علم الاجتماع الديني يقضي على الجوهر 
الأساسي للدين» ورأينا علم البيولوجيا يقضي على الحياة» وعلم النفس يقضي 
على النفس» وعلم الأنثروبولوجيا يقضي على الشخصية الانسانية» وفقد التاريخ 
معناه الانساني الجؤاني". 
المادية الجدلية والتاريخية تنكشف عن أمثلة واضحة من الفشل في تطبيق 
المنهج العلمي على الحياة والتاريخ عندما انتهى إلى هذه المقولات الشهيرة: 
«الدين أفيون الشعوب»» وأن القانون هو «إرادة الطبقة الحاكمة»» وأن القضاء على 
نظام العبید کان «في مصلحة اللمو الرأسمالي»» وان «(کالت» و« مجوته» من 
)٠۷(‏ إن تطور علم النفس له دلالته في هذا الصدد» فعلم النفس السلوكي الذي يمثل المرحلة 
الهائية لهذا التطور . يعلن «طرد النفس من علم النفس وإقامة علم نفس بدون نفس) رالنتيجة 


المنطقية هو أن نرى الإنسان عارياً من الحرية والسمو. أنظر: ب؟ف. سكيئر: 
B.F. Skinner: Beyond Freedom and Dignity (New York: Knopf, 1971).‏ 


۳٣ 


«المدافعين عن م الر أسمالي » وان القاة اة نكا ١‏ لازمة النظام 
الرأسمالي». وزعم خد الكتاب الما ركسيين أن فلسفة «سارتر» عن 


والموت لت :ا ا عن أزمة نظام إنتاح“. 


ولقد شارك الأديب الفرنسي «بلزاك» في هذا النوع من الأخطاء عندما ألحق 
برواية شهيرة له مقدمة أقل شهرة حاول فيها أن يحلل الكائن الانساني باستخدام 
أساليب علمية وضعية. ومقدمة «بازاك» هذه مثل مناسب على إخفاق المنهج 
العلمي في تناول الحياة الجوانية للانسان. ولذلك وجدنا شاا تامأ بین ما 
وصف به المؤلف الحقيقة الأنسانية في روايته «الكوميديا الانسانية» فكان وصفاً 
افا وحیا وبين التفسير ات الفكرية لمصائر البشر کما اوردها في مقدمة 
الرواية. 

عندما يصف العلم قطعة فيةء فإنه يختزلها إلى ظاهرة نفسية. فالفنان في نظر 
العلم ضحية حالة من الذمان (الاضطراب العقلي)» فقد قرر عالم a‏ 
«ستيكال) k41ه8‏ أن بحوثه أقنعته أنه لا يوجد فرق بين الشاعر والصابي”. إن 
العلم يرى أن أفضل من يحلل الابداع الفني هو علم النفس التحايلي. وكانت 
نتيجة هذا الاتجاه التطابق بين الابداع والعصاب . 

وجدنا ا فی فن المعمار «میلز فان در روه) یستخلص نتيجة منطقية 
تتمشى مع مذهبه في «الفن الوظيفي»» حينما قال «إذا بنينا يإخحلاص» فإن 
الكاتدرائية لا ينبغي أن تكون مختلفة عن المصنع). فمن الناحية العقلانية لا 
مجال للاعتراض على بناء المدن الصناعية أو التكن الحربية. ولكن إذا اقتصر 
المعمار على هذا الجانب الوظيفي العقلانيء فإنه يلغي نفسه بنفسه. 

وذهب علم البيولوجيا إلى أن الانسان ليس في الحقيقة إلا حيوان وأن 


Lucien Goldman in (Art) Writing about existentialism. «ila نlیسول»‎ : أنظر‎ (۸) 

V. Jerotic: Sickness and Creation (Belegrade: 1. pض.,‎ 1976). أنظر : (. جيروتتش»‎ )1۹( 

(ه) للدكتور مصطفى سويف بحث مناسب في هذا المجال أودعه في کتابه «الإبداع الفني» 
يمثل رسالته للماجستير» نشر في الخمسينات بالقاهرة. (المترجم). 
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الحيوان في حقيقته شيء» وأن الحياة في النهاية مجرد آليات» يعني لا حياة. 
ا تطوّر مماثل في ع الأحلاقء فقد استنتج اش ان الفعل الذي نسميه 
أحلاقياً هو مجرد نوع من الأنانية المغربلة أو «المستنيرة) 8 ان الأخحلاق في 
للأحلاق. وهكذا انتهى البحث العلمي في الحقل الانساني إلى سلسلة من 
الانكارات: فقد أنكر أُولاً وجود الله ثم وا لسارت من التدرج التأزل انكر 
الانسان ثم أنكر الحياة. ووصل أخيرأً إلى نتيجة أن كل شيء مجرد لعبة وتبادل 
تفاعلات لقو الجزيعات.. إن العقل في نهاية المطاف لم يستطع أن يجد شيفا 
آحر في هذا الكون رئ تفس الالية والسية. 
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يظل دين أوروبا وإلحادها سادرين 
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الغالم الأنجلوسكسوني 


فتهت اورا أنكارها الاساة خلال المدرسة البدائية في العصور 
الوسطىء ورغم نضوجها فإن هذه الخبرات الطفولية ما تزال حية في العقل 
الأوروبي - سواء في الدين أو في غيره - ستظل أوروبا تفكر في إطار الاختيارات 
المسيحية: إما مملكة الرب وإما مملكة الأرض. سقظل اُوروبا ٹُثکر بکل ما فيها 
من مرارة العلم أو الدين» ولن تستطيع حركة دينية في أوروبا أن تتبنى برنامجاً 
اجتماعياً. سيظل دين أوروبا وإلحادها سادرين في طبيعتهما المتطرفة. 

ولکن يوجد جزء من العالم الغربي - بسبب موقعه الجغرافي وتاریخه ق 
معحرراً من التأثيرات المباشرة لمسيحية القرون الوسطى» متحرراً من الغقد 
المستعصية لهذا العصر. هذا الجزء من العالم الغربي كان دائم البحث عن طريق 
ثالث» وقد اهتدى إليه» وهو طريق يحمل في ثناياه ملامح من الطريق الثالث 
للاسلام. والدولة التي أعنيها هي إنجلنرا وإلى حد ما أيضاً المالم 
الأنجلوسكسوني بصفة عامة. 

تبداً مقدمة أول ترجمة إنجليزية للكتاب ا بالكلمات الآتية: «إن 
حكمة الكنيسة « الأنجليكانية » منذ شرعت فى أداء طقوسها العامة » تتبع 
الطريق الوسط بين طرفين متضادين). ويبدو أن هذا الموقف قد أصبح القانون 
الأول للحياة الدينية والعملية الانجليزية. 

لقد قسمت المسيحية تاريخ العالم الغربي إلى حقبتين منفصلتين متعارضتين 
كل التعارض» هما العصور الوسطى والعصر الحديث. وهما يمثلان اختيارين لا 
ثالث لهما: الدين أو العلم.. الكنيسة أو الدولة. لكن هذا المخطط التاريخي لا 
ينطبق على إنجاترا» على الأقل ليس بالمعنى الذي نراه في أوروبا. 

من أجل هذاء كان لا بد من النظر إلى خبرة إنجاترا في التاريخ الأوروبي نظرة 


(۱) سنرى فيها بعد بروز ظاهرة مماثلة بدرجة أحف في عدد من الدول التي شهدت أنماطاً 
إصلاحية للمسيحية. 


۷ 


مستقلة. فأوروبا - بدون إنجلترا - تعرف عصرين فحسب: عصر الكنيسة ؤعصر 
الدولة. هل يسوغ لنا أن نقول إن العصر الاسلامي الوسيط في أوروبا” امت إلى 
إنجلترا فقط؟ والديموقراطية في أوروبا - وهي مزيج من المبادىء العلمانية 
والميتافيزيقية - اختراع إنجليزي. ويعبر «نيتشه» - وهو الرجل الأوروبي قلباً وقالباً 

عن الفرق بين العقل الانجليزي والعقل الأوروبي في سؤاله الشهير: «كيف نِد 
أوروبا من الانجليز» وكيف نقذ إنجاترا من الديموقراطية)؟ 


من وجهة نظر فلسفة التاريخ» يعتبر ظهور إنجلترا والروح «الأنجلوسكسونية 
في تاريخ الغرب أشبه بظهور الاسلام في تاريخ الشرق. ولعل هذا هو ما عتا 
«شبنجار» في مقارنته بین النبي محمد (ص) وبين «کرومویل». لقد رأی 
«شبنجار» الشخصيتين في إطار نظرته لتاريخ العالم كأنهما شخصيتان معاصرتان: 
إن التوحيد بين الكنيسة الانجليزية والدولة» وكذا ظهور الانجليز كقوة عالمية» 
كل ذلك بدا ب« کرومويل». وكذلك بدت بمحمد وحدة الدين والدولة وظهور 
القوة العالمية للاسلام. وكان كلاهما مؤمناً متطهرأًء ومؤشساً لامبراطورية کبری. 
ويبدو أن هذا أمر طبيعي جداً بالنسبة للعقل الاسلامي والعقل الأنجلوسكسوني 
ولكنه شديد الغرابة عند العقل الأوروبي. لقد حطم القديس «لويس» الدولة 
الفرانكونية» أما في العالم الاسلامي - فعلى عكس ذلك - لم يحدث تقدم 
سياسي أو اجتماعي إلا بصحوة دينية. في أوروبا» عندما شعرت الدولة بقوتها 
اتجهت لفرض سلطانها على الكنيسة» وهذا ما فعلته الكنيسة قبل ذلك بعدة 
قرون عندما كانت في أوج قوتهاء حيث فرضت هيمنتها على الدولة. وفي أوروبا 
اندشرت محا كم التفتيش ولكنها لم تندشر في إنجلترا. وهكذا لم تجرب إنجلترا 
محاكم التفتيش ولا هيمنة الكنيسةء ولم يجرب الاسلام شيئاً من هذا لقد قضى 
الاصلاح الديني في إنجلترا - بمنطق فطري - على کل من الطرفين المضادين: 


Spengler: The Decline of the West, trans.. (New York: knopf, «li : أنظر‎ (۲) 
1926) pp. 211-213. 

(٭) يشير المؤلف هنا إلى وجود .الدولة الاسلامية بالأندلس وحضارتها المزدهرة هذ في القرون 
ا (کانت أُوروبا بأسرها في عصر طلام فيما عدا هذه المنطقة الاسلامية). ا 


PY 


السيطرة البابوية وطغيان الملكية. كانت إنجلترا فى القرنين الخامس عشر 
والسادس عشر» دولة ثورية. إنها في نظر أوروبا ا دولة متحفظة. وكلمة 
«محافظة) عند الانجليز دعوة «للحفاظ» على الروح الانجليزية الأصليةء والتى 
تعني في مفهومها الواسع» الطريق الوسط. 


هذه الشائية في أسلوب الحياة الانجليزية يمكن فهمها أكثر إذا تأملنا في 
موقف (روجر بیکون) الذي يعتبر مؤسس ورائد التقدم الروحي الانجليزي 
الحديث. لقد وضع «بيكون» من البداية بناء الفكر الفلسفي الانجليزي على 
قاعدتين مستقلتين في أصلهما: الخبرة الباطنية التي تؤدي إلى استنارة اریح (أو 
الدين)» والملاحظة التي تؤدي إلى العلم الصحيح (أو العلم التجريبي). لقد كد 
«بيكون» على المكؤنات الدينية وظل ثابتاً على ثنائيته كما فعل الاسلام. فلم 
يخاول أن تختزل النظرة الخلمية أو النظة الذيية - إخداهما لساب الأحرى:: 
وإنما أقام التوازن بين النظرتين. هذا الجانب من عبقرية «روجر بيكون» اعتبره 
أأغلب الانجليز أعظم : تعبير أصيل عن الفكر الانجليزي والمشاعر الانجليزية» بل 
إن الكثيرين يرون أن الفلسفة الانجليزية التي ظهرت بعده ليست إلا تطوراً 
لمبادىء «بيكون» الفكرية. والمدحل الثنائى لفكر «بيكون» هو الذي يفسر لنا 
تأيره الهائل على اتجاهات وأساليب الفلسفة الانجليزية والعلوم الانجليرية. 


ولكن تبقى حقيقة هامة عن «بيكون» لم يتم دراستها دراسة كافية أو 
الاعتراف بهاء ألا وهي أن أب الفلسفة والعلوم الانجليزية كان في حقيقة الأمر 
تلميذاً مخلصاً للئقافة العربية الاسلامية. وقد تأثر «بيكون» تأثراً قوياً بالمفكرين 
المسلمين وعلى الأحص «ابن سينا»» الذي اعتبره «بیکون) أعظم فيلسوف ظهر 
بعد «أرسطو»". ولعل في هذا ما يفسر خحصائص فكر «بيكون» الذي كرس 


Bertrand Russell; History of the Western Philosophy... PP. أنظر : «برتراند ر سل»‎ () 
452-453, 

وهناك عبارة مشابهة «لكارل برانت» حيث قال عن «روجر بيكون» «إنه أحذ من العرب جميع 

Karl Prant: Geschichte der (تilرڊ‎ Jراک» نتائج العلوم الطبيعية التي تُسبت إلیa«, أنظر:‎ 
Logic, IH.. (Leipzig: n.p, 1972), P.121, 
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«الطريق الثالث»» والذي طبع به الحياة الفكرية والعملية في إنجلترا وجعلها 
متميزة عن مشيلتها في بقية بلاد القارة الأوروبية. 


ويوجد دليل آخر على أن الوضع الفكري لم يد عن هذا الاتجاه إلى اليوم 
وأن إنجاترا لا تزال مخلصة لروحها الفكرية الخاصة» والدليل هو شخصية رجل 
عظيم آخر آلا وهو «جورج برنارد شو). فقد کان «شو» شاعرا وسیاسیاء 
يدعو إلى الاشتراكية وإلى الحرية الفردية في آن واحد» حتى وصفه بعضهم بأنه 
«وحدة من المتناقضات لا تتكرر»» وهو يقصد أن (شو) جمع في نفسه شخصية 
الساخر والصوفي» الناقد الاجتماعي الصارم والمثالي الذي لا شفاء له من مثاليته. 


لنتأمل هذه الحقيقة. في القارة اا كقاعدة عامة _ الال التجرييي 
عادة ما يكون مملحداً. أا في إنجاتراء فإن «جون لوك) ۔ أب المنهج التجريبي ‏ 
فقد جعل «الله» في م رکز نظریته الأحلاقيةء ردا عن ار الاخ اي 
وعقاب بحماس القسيس» وأدمجها في بناء المبادىء الأخلاقية. يقول «جونٰ 
لوك»: «إذا إذا کان کل امل الانسان قاصراً على هذا العالم» وإذا كنا سنتمتع بالحياة 
هنا في هذه الدنيا فحسب» فليس غريباً ولا مجافياً للمنطق أن نبحث عن 
السعادة متجتبين كل ما من شأنه أن ينعص علينا هذه الحياةء وأن نسعى فقط إلى 
كل ما يجلب لنا المتعة. إ إذا لم يكن هناك شيء بعد القبر» فإن التتيجة التالية 
مبررة: دعا نأکل ونشرب» دعنا نتمتع بالأشياء التي تجعلنا سعداء لأا غدا 


سنموت) 


)٤(‏ لتفسير هذه الظاهرة يقول «برتراند رسل: «إن كراهية الرجل الإنجليزي للنظريات التعميمية 
ترجع إلى خبرته السلبية في الحروب الأهلية. فإن الصراع بين الملك والبرلمان خلال الحرب 
الأهلية أعطى الإنجليزي بصفة حاسمة عشقه للحلول الوسطى وخوفه من أن يدفع ٻي نظرية 
إلى أقصى نتائجها المنطقيةء وهو ما لا يزال يسيطر على الفكر الإنجليزي حى الوقت 
الراهن» أنظر: «برتراند رسل»» المصدر السابق» ص .)٠۲٥١(‏ 

)١(‏ أنظر: «جون لوك» 

John Locke: Essay on Human Understanding, Book II, Chapter 28. 
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ثم مضی «جون لوك) التجريبي الكبير يفضل في أدلته على وجود الله. 
كذلك أحذ («هوبز) ا٥5‏ - وهو مادي وضعي على عاتقه التدليل على التوافق 

بين القوانين الطبيعية وبين الكتاب المقدس. وهذا مما يتفق مع طريقة التفكير 
ا تماماً. لقد أعلن المفكرون الأوروبيون يإجماع على أن موقف «لوك» 
لا يمكن الدفاع عنه. ومع ذلك تبقى الحقيقة في أن فلسفته وفلسفة «بيكون» 
و(هوبز) المثيرة للجدل - هي نقطلة الاأنطلاق ف التطور الفكري e‏ 
الانجليزي. 


إن التضاد الحاد بين الطبيعي والأحلاقي الذي يتميز به المدخحل المسيحي» 
أصبح في الایکان التوفيق بينهما عند عدد من المفكرين الانجليز». حتى جاء 
)شفتسqر( Shaftesbury‏ الذي قضى نهائياً على هذا التضاد. فعند «شافتسبري» 
الأحلاق هي حالة من التوازن بين الأنانية والغيريةء هذا التوازن يمكن أن يتحطم 

في حالتي ما إذا طغى الاتجاه الأناني أو حدثت مغالاة في المشاعر الغيرية (وهذا 
صدى للموقف الأرسطي في الأحلاق» كما يتفق مع معاني بعض الآيات 
لقرآنية). وينعمي إلى هذا الموقف أيضاً ما بُطلق عليه «فلسفة الحس الانجليزي 
المشترك»» وكذا معادلة «جون إستيوارت مل» للتوفيق بين الفرد والمجتمع. 

إن هدف «مدرسة كامبريدج) الشهيرة يمكن تحديدها بدقة على أنها 
«تعقيل» اللاهوت. يقول «پودل») مقحدثاً عن «کذورٹ» وهو ممثل بارز لهذه 
المدر سة -: «إن العلاقة الوثيقة بين الفلسفة والدين» بين الفكر ا 
حصوصية من خحصوصيات (مدرسة کامبریدج). من هذا السياق يمكن أن نفهم 
كيف أن الرجل نفسه كان قادرا اف ا ۔ على آن یؤکد بقوة على أن 
امان العقلاني للأحلاق کافې في حد ذاته ثم کواعظ ديني - يشير بالقوة 
نفسها إلى ضرورة .التسامي الديني. وهکذا نجد لديه فلسفة تشبع اكا 
الدينية» ودين يتسق مع العقل وينهذ إ إلى القلوب بشعور دافىء یشمله). 


«Our Knowledge of God's Existance»: ùl المصدر نفسه» الکتاب لر ا تحټ عنوا‎ )1( 
John Locke: De Cive, Chapter IY, «Ag ù أنظر «جو‎ )۷( 
Frederich Jodle: The History of Ethics, P, 145. أنظر فر دريك يرودل‎ (A) 
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إن إن العقل الانجليزي قد تجاوز نفسه في الأحلاق النفعية. أو كما 
يصفها البعض بأنها «الدائرة المربعة) ويشير إليها البعض الآخر بأنها «أحلاق 
الانجليز النفعية)» وهي على أي حال نموفج نعطي اقفر الانجليزي الانتقائي 
التأليفيّ. فقد اتخذت هذه النظرية طابعاً لاهوتياً (دينيا) في تطوراتها 
وظهرت كاتجاه جديد تحت اسم «النفعية اللاهوتية». وينتمي إلى هذا الاتجاه 
»تlلر(Buttler‏ بتأکیده على أن «الضمير والأنانية) إذا فھہا فهماً و 
يسلكان طريقاً واحداً إلى السعادة. وينتمي إلى هذا الاتجاه «هارتلي» رعا ه» 
فهو صاحب اتجاه مادي في علم النفس» ولکنه یژ کد فکرته عن الله واعتقاده في 
الخلود في الوقت نفسه. وإلى حد ما أيضاً تنتمي | إلى هذا الاتجاه أفكار كل من 
«واربرتون») ٢٥اWarbur‏ و«ريتشارد بڊرılس( Richard Price‏ و «بالي» ùj .Pali‏ 
فكرة «بالي» عن «الارادة الالهية» واتفاقها ات مصالح البشر مبنية على ملاحظاته 
عن الطبيعة. وهو منهج إسلامي خالض پد کرنا بايات كثيرة في القرآن الكري,. 


بين هذه النجوم من رجال الفكر الأنجليزي» أصحاب «الطريق الوسط»» 
يوجد اسم من ألمع أسمائها هو (آدم سميث» طانص؟ صوف۸. لقد الف «آدم 
سميٹ» كتابين بينهما تناقض ظاهري ولكنهما متكاملان من حيث المضمون. 
أحد هذين الكتابين هو «نظرية المشاعر الأحلاقية» Theory of Moral‏ 
Sentiments‏ والاني هو «بحث في طبيعة وأسباب ثروة الأمم» An Inquiry‏ 
»into0o the Nature and Causes of the Wealth of Nations‏ ویعتبر الكتاب 
الأحير من أكثر الكتب تأثيراً في فکر القرن الثامن عشر. يعالج الكتاب الأول 
موضوع الأحلاق ويتخذ مبداً التعاطف نقطة انطلاق له. أما الكتاب الثاني» 
فيتناول الاقتصاد ويتخذ لفكرته الرئيسة مبداً الأنانية. وهذا ما يجعلنا نعتقد أن 
الكتابين متناقضان. ولكن ليس هذا صحيحاًء لأن «سميث» - وكان أستاذاً في 
جامعة «جلاسجو» - يدڙس الأخلاق والاقتصاد والسياسة كأجزاء من برنامج 
دراسي متكامل في الفلسفة. وعلاوة على ذلت اسار (سميث» صراحة في 
مۇلفاته إلى العلاقة بين علم الأحلاق وبين ثروة الأمم. يقول في کتابه «نظرية 
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المشاعر الأخلاقية): «إن كلا من الأنانية والمشاعر الأحلاقية حقائق واقعية» وفي. 
الاقتصاد الكوني للمشروع الالهي أخذا معاً في الاعتبار. إن الانسان وحدة 
(تجمع بين هذا وذاك) ولا يستطيع الانسان أن يكون في حياته الاقتصادية شيغاً 
مختلفا عن ذلك. 


لقد بدی «توتوميانك») بعض انطباعات بصدد التناقض الذي يراه ا فی 
أجزاء مختلفة من أعمال «سميث»» وعند الأوروبيين انطباع مماثل عن القرآن 
وعن الاسلام» (ولكن المشكلة تكمن في قصور النظر لا في تناقض الفكر). إن 
مقت (ادم سميث» و«هيوم» للمؤسسة الدينية ونظامها الاكليروسي يتجاوب بع 
الموقف الاسلامي. 


ومن الممكن أن نتخیل ان کتاب («هربرت سبنسر») e106‏ م8 ط8 في 
التربية قد ألفه أحد المسلمين (ولا نجد في ذلك غضاضة). ومع ذلك فهو فکر 
إنجليزي صميم. يقول «سبنسر: إن الأحلاق في جوهرها حالة من الاتساق بين 
الفرد والمجتمع» وأنه يوجد اتجاهان للتطور متزامنان» تراید في الفردانية وتراید 
في التواقف (أي أن نمو طرف يتوقف على نمو الطرف الآخر). 

بينما في فرنسا الكاثوليكية لا يزال الصراع العنيد بين المدرسة الروحية 
والمدرسة الرضعية مستمر نجد علم الأخلاق الانجليزي يؤلف بين مدا 
المصلحة ومبداً الضمير. إن فكرة «جون إستيوارت مل» عن الاقتصاد وإصراره 
على المصالحة بين مبداً الفرد ومبداً المجتمع» ورأيه في أن الثروة تنطوي على 
أهمية أحلاقية» فيه الشيء الكثير من روح الركاة الاسلامية وتعاليم القرآن الكريم. 
ولا بد هنا من الاشارة إلى اتجاه يسمى «المثالية الجديدة» ظهر في إنجلترا 
خلال النصف الثاني من القرن التاسع عشر (في أعمال «مارتن) نا2 
و«برادلي) Bradley‏ و(جرین) Green‏ وغیرهھم) كرد فعل لسيطرة الفلسفة 
العجريبية - وهي أيضاً في اتساق مع النموذج الانجليزي في التفكير. 


اود فيما يلي أن أقتبس عة مطرلة بعض الشيء عن الحياة السياسية 
الانجليزية من كتابات «كروسمان» 0smanاC‏ وهو کاتب إنجليزي معاصر ذو 
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اتجاهات اشتراكية. بعد أن أشار «كروسمان» إلى أن أي تأكيد مبشط عن الحياة 
السياسنة الاتجليرية لا بد أن يكوت زاغا يول 

«على عكس اتجاه أصحاب نظرية المنفعة» أقام رجل الأعمال في العصر 
الفكتوري سياسته على أساس من الدين. لقد كان يمقت حكم القِلة المستغلة 
ليس لأنها تحمي الاقطاعيين فحسب بل لتجاهلها الفاضح للمبادىء الأخلاقية 
أيضاً.. ولم تتوجه طاقة النقد في العصر الفكتوري إلى اقتصاديات المصلحة 
وإنما إلى التفكير اللاهوتي. والذي أصاب الطبقة الوسطى الانجليزية بالاضطر اب 
لم يکن كتاب «رأس المال» ل«ماركس» وإنما كتاب «دارو ٺه في «اصل 
الأنواع»» فقد أطلق هذا الكتاب شرارة حرب من الجدل بين مدرسة أكسفورد 
وبين أصحاب النزعة الدينية» استغرقت نشاط أقدر العقول من الجانبين. لقد شعر 
«جلادستون» شعوراً أصيلاً بأن السياسة هي اختياره الثاني في الأفضلية بعد الدين 
من حيث الاستجابة للتعاليم. ويمكن فهم هذا الثبات الأخلاقي الرصين والثقة 
بالنفس في إنجلترا القرن التاسع عشر إذا أدركنا حقيقة قوة الايمان الديني التي 
تکمن وراءهما.. إن إلغاء نظام العبوديةء وإحياء حملات التبشیںء وإدانة استغلال 
الأطفال في العمل» وانتشار التعليم العام» وعشرات من الحركات الأخرى من 
هذا القبيل» لم تأت من عقيدة سياسية بقدر ما انبثقت من الضمير المسيحي 
للمجتمع.. معظم الحركات الاصلاحية في القرن انع عشر جاءت من هذا 
المصدرء فبعد أن ألهبت خيال الجماهير أصبحت جزءا من برامج السياسيين.. 
على أساس من هذه الخلفية من الايمان الديني والاصلاحات الاجتماعية فقط 
يمكن رسم الوجه الصحيح للفكر السياسي في بريطانيا»'“. 

ويمضي « کروسمان) في موضع آخر من کتابه قائلا: «إن الديموقراطية 
البريطانية كانت مرتبطة ارتباطاً وثيقاً بالنضال من أجل الحرية الدينية. ولذلك تم 
تهذيب الوازع الديني في شكله المسيحي الأصلي من أجل الديموقراطية» وكان 
تتصار الليبرالية مؤدياً إلى تجديد الدين في إنجلترا العصر الفكتوري.. ولم يكن 


Crossman: The Government and Governed (New York: Pice (Olay أنظر و کر‎ )۰( 
Press, 1969), pp. 155 - 158. 


YA 


هذا ليحدث في مكان آخر سوى في أميركا.. بينما نجد أن التقدم والشعوب 
والديموقراطية عند الليبراليين الألمان والايطاليين» هي موضوعات قاصرة على 
النزعة العلمانية. فالمؤمنون بالكاثوليكية يعتقدون أنه لا يوجد جسر على الثغرة 
الفارقة بين الايمان بالمسيح والايمان بالتقدم» والمؤمنون بالتقدم يعتقدون ن 
الدين لا علاقة له بالديموقراطية أو الحرية)''. 
حتى الاشتراكية الانجليزية هي الأحرى من نوع مختلف عن نظيراتها في 
أوروبا. فالاشتراكية في أوروبا مرتبطة ارتباطاً وثيقاً بالفلسفة المادية والالحادية 
بينما «نستمع من منصة حزب العمال البريطانى اقنباسات من الكتاب المقدس 
ا ا د م الک ماف غ حه ب اح ال امن افا 
الفرنسيين معبراً عن انطباع الاندهاش. 
ومما لا شك فيه» أنه يوجد نموذج إنجيازي أصيل يجمع بين المتضادات 
کما یشرح «برتراند رسل» حين يقول: «إن مشكلة إيجاد نظام اجتماعي راسخ 
ومقبول يمكن حلها بالجمع بين الامبراطورية الرومانية وبين مثالية 
«أوغسطين» في کتابه (مديدة ال . وفي ! إجابة له على سؤال ما إذا كانت" 
الأفكار هي التي تغيّر العالم م العکس؟ فأجاب قائلاً: «من جانبي» اعتقد أن 
الحقيقة تكمن بين هذين الطرفين» بين الأفكار والحياة العملية - كما في أي 
شيءِ آخحر يوسجد تاثیر متبادل)("'. 
من هذا المنظور تستطيع أن نرى المصادر الروحية لابرجمانية الأمريكية. إن 
ثدائية الفلسفة البرجماتية» واستيعابها للدين والعلم ا (ما داما ببرهنان على 
قيمتهما العملية)» وكذا تسليمها بان الخبرة الحياتية ينبغي اتخاذها ا 
للحقيقة هذا كله من صميم الفلسفة الأنجلوسكسونية ا فی ا ی 


النقيض من الاتيجاه الأوروبي برمته. ویعرض «وليم جیمس») ا هذه الفلسفة 
في كتابه «البرجماثية) حيث نقتبس منه ثلاثة شواهد: 


.)٠٠٥١( أنظر: «برتراند رسل» في کتابه: تاریخ الفلسفة الغربية.. ص‎ (AY) 
.)١١( المصدر نفسه» ص‎ )1۳( 
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« كشي منا يتوقع أشياء صالحة على جانبي الخط. فإذا قيل له الحقائق صالحة 
قال إعطنا كثيراً من هذه الحقائق. وإذا قيل له المبادىء صالحة قال إعطنا مزيداً 
من هذه المبادىء أيضاً. إن العالم بلا أدنى شك «وحدة» إذا نظرنا إليه من زاوية 
ينت والكنة أيضهاً مدد إا نظرنا إليه هن زاؤية أعرق: إذن هو واحد ومتعدد في 
الوقت نفسه. وسوف نتقبل لذلك نوعاً من الوحدة متعدّدة الجوانب. أجل» إن 
كل شىء حتمى» ولكن إرادتنا حرة أيضاً: فلعل نوعاً من الحثمية وحرية الارادة 
هو نسب فلسفة [ممكنة]. إن الشر في الكائنات الفردية لا يمكن إنكاره» ولكن 
لا يمكن أن يكون الكل شرأ.. بهذه الطريقة يمكن ربط التشاؤم العملي بالتفاؤل 
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يعرض لنا «وليم جيمس» هنا النرعة الانسانية الطبيعية تجاه الشنائية» وهذا نوع 
من «الاسلام الفطري». إنه يصف فلسفته بها «اسم جدید لبعض ااال 
القديمة في التفكير»'. ويمضي «وليم جيمس) قائلاً: «عندما تكون لديك 
مشكلة» فأي فلسفة تختار لحلها؟ سْقدّم إليك الفلسفة التجريبية ولكنك ستجد 
انه ليس فيها من الدين ما يكفي لاحتياجاتك» وستُقدّم إليك الفلسفة الدينية 
ولكنك لن تجد فيها شیعاً من التجريبية یشبع احتیاجاتك) . ثم يقول: «إن 
معضاتك هي كالاني: إنك لا تجد في هذين النظامين اللذين تتطلعت إليهما إلا 
انفصالاً تاماً لا سبيل إلى أن يلغم فستجد التجريبية ولكنها لاإنسانية ولادينيت 
وستجد الفلسفة العقلية التي تدعي لنفسها التديّن» ولكثها تستدكف من أي 
اتصال محدد بالحقائق الواقعية أو بأفراح البشر وأتراحهي»"'. 


وقد عرض لنا «برتراند رسل» معادلة مقبولة لفهم البرجماتية عندما قال: «يوجد 


)4( أنظر :و ليم Willian James: Pragmatism (Cambridge: Harvard University «(naa‏ 
Press, 1978) P. 16.‏ 
)٠١(‏ هذا هو العنوان الفرعي لكتاب وليم جيمس «البرجماتية» المشار إليه في الملاحظة الهامشية 
.)٤(‏ 
OD‏ المعسدر نفسه» ص (۱۷). 
(۱۷) المصدر نفسه» ص: .)١۹(‏ 
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وجهان لاهتمامات «ولیم جيمس) الفلسفية: أحدهما علمي والآحر دينى. ففى 
الجانب العلمي نری ان دراسته لاطب قد هيات فکره للاتجاه المادي رک 
شكم هذا الاتجاه بعواطفه الدينية)“'. إن الفكرين الانجليزي والأمريكي بدا 
من الفرضين نفسیهما اللذين أقامهما «روجز بيكون» منذ سبعة قرون شت فی 
هذه الفترة دارت اوروبا نصف دائرة كاملة ابتداء من القديس «توماس الأكوينى» 
على طرف» وانتهاء ب «لينين» على الطرف الآخر. 


نحن لا نستطيع أن نقول بالتحديد أي نوع من الانطباع تر كته البرجماتية في 
العقل الأوروبي ولكنا نفترض أنها خأّفت نوعاً من الكراهيةء فمن وجهة النظر 
الاوروبية: البرجماتية لامنطقية ولا اتساق فيها ولا ثبات» وهى صفات طالما 
ألحقها الأوروبيون بالاسلام أيضاً" '. ولكن البراجماتية هي النظام الفلسفي 
الأمريكي الكبير الذي لم تكن أوروبا بقادرة على إبداعه بحكم طبيعتها الفكرية. 


ومن الم كد أن هذه الفلسفة تعبیر عن حيوية الشعب الأمريكى وطاقته الفائقة 


إن التشابه بين التفكير الانجليزي والتفكير الاسلامى پمکن متابعته خلال 
سلسلة من الحقائق ذات دلالة تستحق بحثاً مستقلا. لم تكن الثورة الانجليزية 
سنة ۱۹۸۸ تتسم بالتطرف. وفي رأي «برتراند رسل» كانت أكثر الثورات اعتدالاً 
وکانت في الوقت نفسه أكثرها نجاحاً في العال» وكثير من الأحداث في 
التاريخ السياسي البريطاني لم تعماة مطلقاً لتبلغ أقصى تتائجها وغلوائهاء وإنما 
تجمدٽ في وسط الطريق. ففي إنجلترا لم ينتج عن الثورة ضد الملكية إلغاء 
الملكية» بل ظلت هناك عناصر من النظام الأرستقراطي تنعايش جنباً إلى جنب مع 
المؤسسات الديموقراطية. 


م 


(۱۸) أنظر برتراند رسل في كتابه «تاريخ الفلسفة الغربية» ص (۷۷4). 
)١ ۹)‏ وهناك من يزعم بأن «البراجماتية هي الجزء الابت المتصل من تقاليد الفكر الإسلامي في 
العقل الإأنجليزي» أنظر «دراجوش کلایتش» Dragosh Kalaich «Actuality of Islam»,‏ 
Delo, Belgrade, No.7, 1978, P. 62.‏ 
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وفي الانجليزية كلمة «ءاءاد» فيها مضمون ديني وسياسي ا فهي 
لقب لوظيفة «وزير» في الدولة ولقسيس في الكنيسة. فنحن هنا نواجه ثنائية في 
دلالة المصطلحات كما في المصطلحات الاسلامية» وخلافاً لجميع الدول 
الأوروبية الأخرى» جاءت إنجلترا بنوع من الضرائب لصالح الفقراء تستدعي إلى 
ذاكرتنا فكرة الزكاة الاسلامية. ولا غرابة في ذلك» فإن تشابه العقول في التفكيرء 
عندما بُواجه مشكلات الحياة العملية نفسهاء يأتي غالبا بحلول متشابهة. 


وسن المتوقع في المستقبل أن أوروبا ستقبل جميع العا ثج التي سينتهي | إليها 
العلم بما في ذلك تلك النتائج المتطرفة في ا 2 في الأغلب ال 
ستقضف إنجاترا وأمريكا عند طريق وسط» وهو موقف براجماتي. في أوروبا - 
اتساقاً مع الموقف المسيحي - يظل الدين ديناًء ويظل العلم علماًء بينما في 
إنجاترا سيظل المحك الأكبر هو الخبرة (أي الحياة). 


«التسوية التاريخية» والديموقراأطية الأاشترأكية 


إن الاتجاه إلى «الطريق الثالث» يمكن مشاهدته في أجزاء أخرى من العال 
وإن كانت مختلفة النرعة عن مشيلتها في إنجلترا. ففي إنجاترا يوجد الاتجاه على 
مستوى الفكر والمشاعر معاأًء بينما يظهر الانجاه في أوروبا كضرورة عملية فقط 
وليس من باب الاعتقاد. هذه الظاهرة تعبر عن نفسها بأسلوب مختلف في الدول 
الكاثوليكية عنها في الدول البرتستانتية» حيث نجد الاستقطاب العقائدي أكثر 
وضوحاً في الدول الكاثوليكية» ونجد الانجاه إلى الطريق الوسط صعباً درامياً 
ومشکو کا فیه. لعل هذه البلاد أصبحت - بمعنى من المعاني - غير قادرة على 
سلوك «الطريق الثالث»» فإيطاليا وفرنسا وأسبانيا والبرتغال (كانت ولا تزال) 
نماذج لمجتمعات حادة الاستقطاب. فالرأي العام في هذه البلاد منقسم - بشكل 
غير قابل للعصالح - بين حركات وأحزاب يمينية مسيحية» ويساريّة ما ركسية. أما 
الوسط فإما انه محدود جداً وإما قد تلاشی تماماً. . في هذه البلاد تصطدم كبر 
عقیدتین متصلبین في التاريخ: الكاثوليكية والشيوعية» وقد أنهكهما الصراع 
الذي لا فوز فيه لأحد. لقد كانت أسبانيا قبل الحرب الأهلية مباشرة تموذجاً 


AY 


لهذا الموقف. ففي الانتخابات العامة سنة ٠۹۳٠١‏ حصلت الأحزاب اليسارية 
علی ۹۱,۹۰./ وجصل اليجببون على ۳٤,۲٤١‏ ولم يحصل الوسط إلا على 
۹ من ن أصوات الناحبیں( 0٩"‏ , وفي إيطاليا اليوم يكاد يكون 
الموقف مشابهاً للموقف في أسبانياء وفي فرنسا أيضاً نجد هذا الاستقطاب 
الشامل نفسه. 


إن ن الداحلي في کل من العقیدتين» مُشاهد في سلسلة من الأعراضنء 
أحد هذه الأعراض الحوار الجاري بين الماركسيين والكاثوليك الذي بدأ على 
حذر في الستينات , 


هذه الحوارات العقيمة نموذج للعقلية الأوروبية وللعلاقات على المستوى 
الايديولوجي بين الما ر كسية والدين. لقد استمرت هذه العلاقات التصادمية دون 
توقف على مدى قرن من الزمان بدون أن يبدى أحد الطرفين أى بادرة من 
التنازلات. إنه عرض من أعراض الفشل نتيجة الاصرار على تنظيم الحياة على 
دا واحد قطعي. لقد اضطرت الماركسية اضطراراً إلى التراجع عن a‏ 
التاريخية التقليدية من ان «الدين أفيون الشعوب»» واعترفت الكاثوليكية اضطراراً 
بأن هدف الماركسية هو تطوير نظام أكثر عدالة. 


وفي مجرى الحوار بين الطرفين امار كني والكاثوليكي الذي قامت بتنظيمه 
«Paulus Gesellschaft Society» Aan‏ دمت ورقة بعنوان: «الحب المسيحي 
للجنس البشري وإنسانية الماركسية). وفي اجتماع «سالزبرج) قال الشيوعي 
الشهير «روجيه جارودي»": «إن ميلاد المسيحية جاء معه لأول مرة في التاريخ 
بدعوة إلى مجتمع بلا حدود» إلى شمولية تحتضن كل الشموليات. ذلك هر 


)۲١(‏ عند كتابة هذه السطور كانت أسبانيا تستعد*لأول عملية انتخابات حرة ويعتقد بعض الناس 
أن الشعب الأسباني سيختار الوسط لأول مرة في تاريخهم فإذا حدث هذا فإن الدجماطيقيين 
اليمينيين واليساريين على السواء سوف يتعلمون شياً. 

)»( لقد فاز اليساريون يزعامة «جونزالیز) ولم يتعلم أحد شيئاً. (المترجم) 

(۲۱( مقدار علمي أن ول حوار من هذا النوع عقد في سالزبرج سنة ٠۹1١‏ بمبادرة من اللاهوتيين 
الكاثوليك الليبراليين في ألمائيا الغربية ثم أصبح عاماً بعد ذلك. 


PAF 


تمجيد الحب وهو المفهوم الذي من خلاله حلق الانسان وتعرف الانسان على 
نفسه بمساعدة الآخرين ومن خلالهم.. وتلك أعظم صورة استطاع الانسان أن 
يصنعها لنفسه ولغاية الحياة». واک «بالميرو تولياتي» - زعيم الحزب الشيوعي 
الايطالي - حاجة الماركسية أن تغيّر موقفها تجاه الدين» ودعا الما ركسيين إلى 
المبادرة بالنظر في هذه الضرورة. ومن ناحية أخرى» نصادف في المراسيم 
البابوية نغمة د کل الجدّة» حيث نجد فيها: اعترافا بأولوية الملكية 
الاجتماعية على الملكية الفردية» وحق السلطة العامة التدحل في الاقتصاد» 
ومشروعية الاصلاح الزراعي والتأميم لمصلحة المجتمع» وتدعيم لمساهمة 
العمال في إدارة مصالحهم... إلى غير ذلك ". 


وفي إجتماع الكنيسة الكاثوليكية الثاني والعشرين (مجلس الفاتيكان الثاني) 
تلاشت الادانات التقليدية التى كانت نوجه إلى الجار كسية وامسخفا جا من بح 
التقارير عن هذا المؤتمر أنه اعرف بأن الموقف الروحي المتطرف للكاثوليكية لا 
يمكن الاحتفاظ به. وقال الكاردينال «شاردان» «دلإهط): «فى اعتقادي أن 
العالم سيتكيف بآمال المسيحية إذا تكيّفت المسيحية بآمال هذا العالم». الك 
في هذا الكلام إشارة إلى «أسلمة المسيحية»؟ 


هذه التوجهات تبدو فی أكثر الأحيان متشابكة كعَرّض تدل عليه التطورات 
الفرنسية الحديثة. ففي ا E O CDG‏ الدائم للأساقفة الفرنسيين 
نشرة بعنوان «المار كسية والانسان والعقيدة المسيحية» أكد الأساقفة فيها إحفاق 
السياسة الاجتماعية الليبرالية» واعترفوا بأن «الماركسية تنطوي على جزء من 
الحقيقة التي ل نتجاهلها». وقبل عام واحد أعلن «جورج مارسيه) sمچ‏ 0ء6 
Mars‏ - زعيم الحزب الشيوعي - في ندائه المسمى «نداء ليون» إ0ررا 


(۲۲) أعلن البابا «بولس الثاني» بمناسبة زيارته للولايات المتحدة سنة ۱۹۷۹ «أن التهديد المنظم 
لحقوق الإنسان مرتبط بتوزيع السلع المادية» ويستطيع كل من له بعد نافذ في طبيعة 
المسيحية أن يرى أن قَذراً من التحول فيها تنطوي عليه هذه العبارة. 

(ه») لقد أسلم اروجيه جارودي» وتخلى عن الشيوعية وأصبح اسمه الآن: «رجاء جارودي». 
(المترجم). 


A4 


Appeal‏ قائلا: إن هدفنا أن نجعل الما ر كسيين والمسيحيين يعترفان كل واحد 
منهما بالآخر» وأن يحترم كل منهما أصالة الآحر» وأن يقف الجميع صفاً واحداً 


في حملة لبناء مجتمع أكثر إنسانية». ويمكن ملاحظة هذه الظاهرة بوضوح 
درامی اکثر في إيطاليا. فبعد من الصدام العنيد» فرر الحزب: 
الشيوعي الايطالي أن يتخذ خحطوة منطقية - وإن كانت غير متوقعة - فيدعو إلى 


«تسوية تاريخية». فإذا صخت نظرتناء افا هذه الدعوة ليست مجرد حركة 
تكتيكية ذات أهداف مؤقتة» إنما هو اقتراح مخلص نابع من الوعي بأنه لا مخرج 
آخر سوى المصالحة. وعندما اریت الحسابات وهدأت المحاولات اختفى 
الجميع تاركين في الحلبة قوتين اثنتين فحسب» إذا نظرنا إليهما من الخارج 
فهما: المسيحيون الديموقراطيون والشيوعيون» وإذا نظرنا إليهما من الداخل 
فهما: الدين والمادية. وإيطاليا في هذا ستكون تجربة هامة بالنسبة لمستقبل جزء 
کی الا (, 


إن ما بُطلق عليه ا «الشيوعيروبية) تعبير عن نزعة الاستقطاب في 
المجتمعات الكاثوليكية الأوروبية (إيطاليا وفرنسا وأسبانيا). والظاهرة جديدة 
ولكنها أصبحت متضحة تمام الوضوح» بمعنى أنها تساوي الما ركسية مخصوماً 
منها الد كتاتورية ومضافاً إليها الديموقراطية. ويُعتبر هذا اختراقاً من أقصى اليسار 


)۲١(‏ في دستور الحزب الشيوعي الإيطالي توجد فقرة لم يكن وجودها متخيلاً في هذا الوقت 
المبكر تقول: «يمكن لأعضاء الحزب أن يكونوا من بين أولئك الذين يقبلون برنامج الحزب 
بصرف النظر عن معتقداتهم الدينية والفلسفية» (البند الثاني من دستور الحزب). > برغم أن 
الحزب الشيوعي الإيطالي قد غير موقفه من الدين إلا أن معظم الأحزاب الشيوعية الأخرى لا 
ترال شت جوع من الإلحاد المستميت. وتبدو هذه الحالة واضحة في البلاد المتخلفة او 
الأقل ترا ومع ذلك فإن التطوّر ما زال مستمراً. 

(ه) حتى بعد الزلرال الذي أطاح بالنظم الشيوعية في الكتلة الشرقية» وبعد انهيار النظريات 
الماركسية» نجد في بلاد المسلمين أنه لا يزال كثير من الما ركسيين الحاليين والذين 
أحذتهم العرة بالإثم» غير واعين بحقيقة الوهم الذي سيطر عليهم ردحاً من الزمن. ولكن بعض 
الأذكياء والانتهازيين منهم انحاز لعدو الأمس الأكبر «الرأسمالية» أو أغمض عينيه على الأقل 
عن سوعاتها وإمبرياليتهاء ولم ببق من آثار ولائهم للماركسية سوى الإلحاد والعداء للإسلام 
وكل ما يتصل بالإسلام. (المترجم). 


A0 


xuza RRS 


المتطرف (المسيّج بجدار دجماطيقي) متجة نحو ال , وهکذا» تحت 
ضغط الواقع» تقخلى الشيوعية عن موقفها المتصلب وتتقبل أفكاراً مثالية في 
جوهرها كالحرية والتعددية الحزبية. وقد أعطى هذا «للشيوعيروبية» معلى واضحاً 
من التسوية. 


والاحتلاف بين «الشيوعيروبية» وبين «التسوية التاريخية» هو انا في الحالة 
الأولى نتعامل مع شيوعية مصخحة أو شيوعية معدّلة» وفي الحالة الثانية نتعامل 
Yo‏ 
مع شيوعية ومسيحية کقوتین متساویتین ٤‏ 


أما «الطريق الوسط» فله شأن آخر. ففي المجتمعات البروتستانتية يكشف 
«الطريق الثالث» عن نفسه في تنامي أحزاب الوسط في الحياة السياسية لهذه 
المجتمعات. لقد. رفضت هذه البلاد المسيحية المجردة كما رفضت 
الحكومات الشيوعية الخالصة» وأبرزت نزعة مستمرة نحو الحلول الوسطى. هذا 
الاتجاه ينعكس بصورة خاصة في الدعوة المتزايدة إلى «الديموقراطية 
الاشتراكية». لقد وجدت البلاد البروتستانتية في الديموقراطية الاشتراكية الحل 
الذي تحاول البلاد الكاثوليكية أن تجده فى «التسوية التاريخية». إن الديموقراطية 
الاشتراكية التي تعني في أوروبا «الحل الوسطه بين الليبرالية والتدخحل 
الاجتماعى» بين تقاليد المسيحية والمار كسيةء قد تنامت حر كتها حلال مرحلة 
ا ارت العالمية الثائية في أنحاء العالم" ". ونستطيع أن نرى ذلك في 


)۲٤(‏ المعنى نفسه ينطبق على هجر «الثورة الثقافية» في الصين فور موت «ماوتسي تونج» وکانت 
الثورة الثقافية أخحطر محاولة بعيدة الأثر للوصول الى تحقيق المجتمع المثالي الطوباوي. 
ولكنها أثبنت فشلها حيث لم تحمل تتحمل الصين أن تقف على قدم واحدة. أعني أن تبقى على 
يسارها المتطرف عشر سنوات. والذي تبع ذلك هو تحوّل لا مناص منه إلى حالة أقرب إلى 
الحالة الطبيعية. فإذا استخدمنا المصطلحات المعتادة (يمين - يسار) فإندا نشهد حر كة من 
اليسار نحو الوسط في الصين. 

)٠٠(‏ أسقطت بعض الأحزاب الشيوعية a LS‏ د کتاتورية البروليتاريا). 

(۲۹) لا تری الدول الأيديولوجية الأكثر تعصباً الأمور في هذا الضوء فقد أعلنت مجلة لسري 
التي تصدر في موسکو في عدد یولیو ۱۹۷۹ أن «الطريق الوسط» مستحيل موضوعياً. وأنه 
يوجد فقط نظامان اجتماعيان وسياسيان متضادان» وأن عملية الاستقطاب لا يمكن أن = 


۴۸1 


نتائج الانتخابات العامة التي اریت بعد انتهاء الحرب مباشرة» حيث ازداد عدد 
الأصوات التي كسبتها «الديموقراطية الاشتراكية) في جميع البلاد التي ا 
فيها انتخابات حرة؛ حيث نجد ۲۲ زيادة في الأصوات بالسويد» /٠١‏ في 
الدنمارك /.٤١‏ في هولندا و ۲۷./ في النرويج وأكثر من ۱٠۰۰‏ فی ألمانيا 
الغربية (قبل توحيدها) و ۳٤,۸‏ في مالطا. وكانت الزيادة في بریطانیا /.o‏ 
فقط. ولكن ينبغي أن نأحذ في الأععان أ عة ارو كات ات 
مجراها مبكراً جداً في إنجلتراء وأن إنجاترا قد وصلت إلى حالة من التوازن قبل 
أي دولة أوروبية أخرى. إن الديموقراطية الاشتراكية «مر كب مستقرا» وهي شكل 
من أشكال التوازن الاجتماعي والسياسي في أوروبا. 


المكسيك وفزويلا دولتان قريبتان من «الديموقراطية الاشتراكية»» وهما لذلك 
من أكثر دول أمي ركا الجنوبية استقراراً» والمعروف أن هذه المنطقة من أكثر 
المناطق اضطراباً في العالم. ولم برد التطرّر في اليابان إلى استقطاب وإنما إلى 
قوة الوسط. وقد أصبح مصطلح «الطريق الوسط» يسمع أكثر وأكثر في 
المناقشات السياسية بالمكسيك واليابان. وفي اجتماع «الاشتراكيين 
الديموقراطيين» بكراكاس سنة ۱۹۷٦‏ شمي الاجتماع «الاجتماع التاريخي» 
أساساً لما صدر عنه من قرارات هامة» وأيضاً للشعور بأنه قد يكون خحطوة أولى 
نحو صياغة مذهب جديد. وتوحي كلمة المتحدث المكسيكي «جونزالز 
Gonzales $08 «(gm‏ أي مذهب سيكون هذا المذهب» حيث قال: «يوجد 
أمامنا ثلاثة اختيارات سياسية كبرى فى العالم الحالي: الرأسمالية والشيوعية 
والديموقراطية الاشتراكية» وعلى المكسيك أن تختار أحد هذه الللاثة). 


إن التوتر الداحلي في الدول الاشتراكية ليس معنياً بالاشتراكية كمشكلة 
اقتصادية» لأن أحطر معارضة فيه معنية بمشكلة حقوق الانسان. ففي كل مكان 
يبدو وكأن الشعوب تتطلع إلى نوع من المسيحية ذات برنامج اشتراكي» أو إلى 


بے تتلاشى» بل على المكس تقوى» حتى أن جميع الدول عاجلاً أو آجلاً ستجد نقسها ماتحمة 
إما بالرأسمالية وإما بالاشتراكية. 


AY 


وو کو کر تر عر د 


(YY) 


اشتراكية بدون إلحاد ولا د كتاتورية - إي «اشتراكية ذات وجه إنساني» . في 
الصين - على سبيل المثال - بعد وفاة «ماوتسي تونج» رُفعت الرقابة نرا عن 
أعمال «بتهوفن» و«شكسبير» (وإن كان ذلك بلا رغبة حقيقية ولا اقتناع) وإنما 
بالطريقة نفسها التي رفعت فيها الرقابة عن أعمال «دستويفسكي» و«شاجال» 
و«کافکا» في الاتحاد السوفييتي (السابق). إن مطلب الحرية سيعلو صوته أكثر 
وأكثر فى دول أوروبا الشرقية.. لا يهم إن جاء بطيئاً. فإن الأمور تتجه هذا 
الانجاه.. والاتجاه بالغ الوضوح“ 


إن أزمة الدول الرأسمالية من نوع آخرء فقد صحبها مطلب بتدخل أكثر من 
قبل المجتمع» وينطوي هذا على قدر من الكبح للحرية المفرطة. لقد وجدنا۔ 
لاشات عملية - اتجاه المصانع الريك تر الا ك ا السات 
الاقتصادية في الاتحاد السوفييتي (السابق) تتحرك بعيدا عن الم ركزية. ويرى 
البروفسور «ويدنباوم) Wiedenbaum‏ أن المۇسسات الأمريكية المعاصرة «(نصف 
مؤممة» آخذين في الاعتبار اعتمادها الكبير على الدولة. إن اجتماع كبار 
العاملين في المجالين السياسى والعام بالولايات المتحدة واليابان وأوروبا الذي 
غقد ا «کیوتو) سنة ٥‏ فیما يسمى ب«اللجنة الثلاثية». هذا ج کان 
معنا بمشكلة المبالغة في الديموقراطية في الدول الرأسمالية المتقدمةء أو ما 
أ عليه (أزمة الديموقراطية». وخرج الاجتماع بتوصيات عن «ديموقراطية 
معتدلة»» وأشار إلى الحاجة إلى إجراءات تصحيحية تتعلق بحرية الصحافة المبالغ 


(۲۷) هذا هو ما يسميه «موريس ديفرجر» «العملية التي ل مهرب منها.. اتجاه نحو الحرية في 
الشرق واتجاه نحو الاشتراكية في lلغر«.‏ iÎ¡ر‏ iڊa: Maurice Diverger: Introduction‏ 
a la Politique (Paris: Gallimard, 1970), p.367.‏ 

(ه) كتب المؤلف هذا الكلام في أواخر السبعينات» أي قبل سنوات من انفجار الزلزال الذي قوّض 
الإمبراطورية السوفييتية وتهاوت على أثره النظم الشيوعية الد كتاتورية في أوروبا الشرقية واحدة 

بعد أخرى. وقد بنى المؤلف رؤيته على حقيقتين: الأولى إدراكه المباشر كمفكر وشاهد 

على عصره ومواطن يعيش آلام هذه الشعوب المقهورة. والثانية إيمانه بأن مثل هذه النظم 
المتعسفة المصطعة التي تتجاهل الطبيعة الإنسانية أو ما يسميه هو الإسلام الفطري» 
و«الطريق الوسط» . لا بد لها من التحلل والانهيارء عاجلاً کان مصيرها أو آجلا. (المترجم) 


AA 


فيها. ودعّمت توصيات المؤتمر فكرة التخطيط الاقتصادي» والمطالبة بمزيد من 
إالكفاءة ف اللادارة. لعل هذه ليست خطة كاملة لسياسة عامة جديدة بقدر ما هى 
إلماحة أ كيدة إلى مناخ أيديولوجي جدید. 


جميع هذه الظواهر التي ناقشناها ذات دلالة على توجهاتها. ولكنها ليست 
إسلاماً ولا تؤدي إلى الاسلام لأنها قسرئة متكلفة غير متسقة مع نفسها وقاصرة. 
أما الاسلام» فإنه يتضمن رفضاً واعياً للمسلمات الدينية والاشتراكية أحادية 
الجانب» وينطوي على تسليم إرادي بمبداأ الثنائية. ومهما يكن الأ فإن ما 
أو نن تارم زاتغرانات رسروات فور إا تخل امار للا رارا 
الانساني على جميع الايديولوجيات القاصرة على جانب واحد» وهذا في حد 
ذاته يعد انتصارا للمفهموم الاسلامي. 
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للطبيعة حتمية تحكمهاء وللانسان فَدَرُه. والتسليم بهذا القدر هو الفكرة 
النهائية العليا للاسلام. 


فهل القدر موجود.. وأي شكل يتخذ؟ دعنا ننظر في حياتنا لنرى ماذا تبقى 
من شطيان العزيزة على أنفسنا وما بقي من أحلام شبابا؟ ألم ثأت إلى هذا العام 
بلا حول لنا ولا قوة في اذلت» وا تر كيبتنا الشخصية» ومنحنا قدرا من 
الذكاء قر أو كش وملامح جذابة أو مُنمرة و ية دة رياضةة أي رة ونشانا 
في قصر ملك أو كوخ شحاذء في أوقات عصيبة أو زمن سلام» تحت سلطان 
طاغية جار أو أمير نبيل» وفي ظروف جغرافية وتاريخية لم يتم استشارتنا بشأنها؟ 
كم هي محدودة تلك التي نسميها إرادتنا.. وكم هو هائل وغير محدود قَدَرْنا؟ 


لقد وضع الانسان في هذا و 
الحقاد ق التي لا يملك عليها سلطاناً. وتتأثر حياته بعوامل قريبة منه وعوامل أخرى 
نائية عنه أكثر مما یتخیل. في أثناء اقتحام الحلفاء لأوروبا سنة ٤‏ ر(خلال 
الحرب العالمية الثانية) حدث للحظات قليلة اضطراب شمَل جميع الاتصالات 
اللاسلكيت وكان من الممكن أن يسبب هذا كارثة تقضي. على العمليات 
العسكرية التي کانت قد بدأت تشق طريقها. ولم يرف آخد شیب بهذا 
الاضطراب إلا بعد عدة سنوات» حيث عرزي هذا الاضطراب إلى انفجار حدث 
في مجموعة نجمية بُطلق عليها مجموعة «أندروميدا) Andromeda‏ علما بان 
هذه المجموعة تبعد عن كوكبنا عدة ملايين من السنوات الضوئية. ويوجد على 
الأرض نوع من الزلازل الفاجعة برجع إلى تغيرات معينة تحدث على سطح 
الشمس. وكلما نمت معرفتنا عن العالم تزايد إدراکنا بأننا لا يمكن أن نكون 
اساد مصائرنا. حتى مع افتراض أعظم قم ممكن للعلم؛ > فان مقدار ما سیکون 
تحت سیطرتنا من عوامل لا يساوي شيئاً إذا قورن بالكم الهائل من العوامل 
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الخارجة عن هذه السيطرة. إن حجم الانسان لا يتناسب مع حجم هذا الكون 
الفسيح» وعمر الانسانية كلها ليس وحدة قياس لما يجري في هذا الكون من 
أحداث. وهذا هو سبب ما يعتري الانسان من شعور دائم بالخطرء وما ينعكس 
على نفسيته من حالات التشاؤم والتمرد واليأس واللامبالاةء أو التسليم لله. 


إن الاسلام يجتهد في تنظيم هذا العالم عن طريق التدشئة والتعليم والقوانين 
التى شرعهاء وهذا هو مجاله المحدود أما مجاله الرحيب فهو التسليم لله. 


إن العدالة الفردية لا يمكن أن تكون كافية في إطار هذا الوجود المحدود. 
إننا قد نتبع جميع جميع القواعد والتعاليم الاسلامية التى من انها أن تتا النعادة 
في الدارين (الدنيا والآحرة)» وقد نضيف إلى ذلك اتخاذ جميع الاجراءات الطبية 
والاجتماعية والأحلاقية» بسبب التشابك الرهيب للأقدار والرغبات والحوادث» 
اتنا سنظل صاب في أجسامنا وفي نفوسنا بكشير من المعاناة. فما الذي يمكن 
أن بعري أماً فقدت ابنها الوحيد؟ وأي سلوى ممكنة لرجل أصيب في حادثة 
فأصبح قعيداً معرقاً؟ 


لا بد أن نكون على وعي بظروفنا الانسانية» فنحن منغمسون في أوضاع 
معينة. وقد أستطيع أن اقل على تغيير هذا الوضع» ولکن تبقی هناك أوضاع ل 
تقبل بطبيعتها التغيير. قد تدخذ هذه الأوضاع أشكالاً مختلفة وقد تدحجب عنا 
قوتها الغالبةء ولكن تبقى أمامنا هذه الحقائة: ثق: إنني لا مفر من أن آموت» ولا بد أن 
اعاني» وأن أناضل» » إنني ضصحية اليحظ إنني أتعثر دون رغبة مني في مشاعر 
الذنب. هذه الظطروف الأساسية في حياة الانسان يُطلق عليها«الأوضاع 
الحدية(“ من المؤ كد أن واجب الانسان هو أن يېذل جهده لتحسين کل شيءِ 


Karl Jaspers: An Introduction to Philosophy, Vol. 2. «jl Jراکs‎ : أنظر‎ )۱( 
(Chicago: The University of Chicago, 1970). 

يقول: «إن الموت والمعاناة من الأوضاع الجذية الي ؤجدت لي دون فعل مئي. .. وأستطيع 

بنظرة واحدة أن أرى أنهما من ملاح هذا الوجود. أما النضال والشعور بالذنب فهما «أوضاع 

حدية» بقدر ما أأساعد على إحداثهما إنهما جزء من أفغالي» ولكنهما من «الأوضاع الحدية) 

لأني لا أستطيع أن أكون دون أن أسيبهما لنفسيء ولا سبيل لإيقافهما لأثني بمجرد = 
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ي العالم بمقدوره أن بحشنه. ٠‏ ذلك» فسيظل أطفال یموتول بطريقة 
مأساوية حتى و في اثر المجتمعات کمالا والانسان على أحسن ارون د 
يستطيم أن من کم المعاناة في هذا العالم. و اب سیبقی الم والألم 
مستمرین» ومهما کانا محدودین»› فلن يتوقفا عن ان يکونا سببا للتجديف 
والانحراف". 


التسليم لله أو التمرد - إجابتان مختلفتان للسؤال نفسه. 
في التسليم لله يوجد شيء من كل حكمة إنسانية فيما عدا واحدة: تلك هي 
التفاؤل السطحي» فإن التسليم هو قصة المصير الانساني ولذا فإن ا نافذ 


إليه» لأن کل مصير هو مصير تراجيدي مأساوي إذا نحن قمنا بتحلیله إلى أعمق 
أعماقه". 


الاعتراف بالقَدَر» استجابة مثيرة للقضية الانسانية الكبيرة التي تنطوي في 
جوهرها على المعاناة التي لا مرد لها. إنه اعتراف بالحياة على ما هي عليه» وقرار 
واع بالحتل والصمود والتجمل بالصبر. وفي هذه النقطة يختلف الاسلام 
احتلافاً حاداً عن المثالية المصطنعة وعن الفلسفة الأوروبية التفاؤلية وحكايتها 
الساذجة عن «الأفضل من كل ما هو ممكن في العالمين». ذلك لأن التسليم لله 
هو ضوء يانع يخترق التشاؤم ويتجاوزه. 

كنتيجة لاعتراف الانسان بعجزه وشعوره بالخطر وعدم الأمن يجد أن 
التسليم لله في حد ذاه قوة جديدة وطمأنينة جديدة. إن الايمان بالله والايمان 
بعنايته يمنحنا الشعور بالاأمن الذي لا يمکن تعويضه ٻأي شيء آخر. ولا يعني 


= وجودي نفسه اساهم في تكوينهما. وأي محارلة چ ستبرهن على أي إما آمو 
هذين الوضعين صياغة أحرى أو أنني أحطم نفسي. | نني أتعامل مع الموت والمعاناة تعاملاً 
وجوديا في إطار الو الحدي» » الذي أراه. أما المراع والمعاناق فلا مناص من أن أحلقهما 
مُسبقاً كوضع حدې» أيضاً» ويمكن أن أصبح واعياً بهما وجودياً وأن أتبناهما بصرف النظر 
عن کیف أفعل ذلك». 
)¥( ilظر:‏ لر Albert Camus: L'homme revolté (Paris: Gallimard, «gal‏ 
Gasset, n.p.d tale» (¥)‏ 
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الحقيقة «كل السلالات البطولية كانوا من المؤمنين بالقدر»““. إن طاعة الله 
تستبعد طاعة البشر والخضوع لهم. إنها صلة جديدة بين الانسان وبين الله وسن 
ثم بين الانسان والانسان. 

إنها أيضاً حرية يكتسبها الانسان بمواصلته الايمان بقدره. ومواصلة الكدح 
والجهاد سمتان إنسانیتان معقولتان» وفيهما يتحقق الاعتدال والصفاء إذا نحن 
آمنا بأن النتيجة النهائية ليست بأيديناء إنما علينا أن نسعى ونعمل» أما الباقى فبين 
يدي الله. 

فلكي ندرك حقيقة وضعنا في هذا العالم يعني أن نستسلم لله» وأن نتنف 
السلام» وألا يحملنا الوهم على أن نبدّد جهودنا في الاحاطة بكل شيء والتغلب 
عليه. علينا أن نتقبل المكان والزمان اللذين أحاطا بميلادناء فالزمان والمكان قَدَرُ 
الله وإرادته. إن التسليم لله هو الطريقة الانسانية الوحيدة للخروج من ظروف 
الحياة المأساوية التي لا حل لها ولا معنى.. إنه طريق للخروج بدون تمرد ولا 
قنوط ولا عدمية ولا انتحار. إنه شعور بطولي (لا شعور بطل)» بل شعور إنسان 
عادي قام بأداء واجبه وتقټل قَدره. 

إن الاسلام لم یأخذ اسمه من قوانینه ولا نظامه ولا محرماته ولا من جهود 
عليه: من لحظة فارقة تنقدح فيها شرارة وعي باطني. . من قوة النفس في مواجهة 
محن الزمان.. من التهيؤ لاحتمال كل ما يأتي به الوجود.. من حقيقة التسليم 


Emerson, n.p.d. «(dgصرم}j‎ (4) 
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قائمة المفاهيم المتضادة 


الصفوف الثلاثة الرأسية في هذه القائمة وهي «د» دين و«» إسلام و«م) مادية» 
تعر عن ثلاث وجهات نظر عن العالم» تبداً من: روح» إنسان» مادة. فالمفاهيم 
أو الظواهر التي تندرج في صف رأسي واحد كلها متسقة وتنتمي إنتماء داخلياً 
ا لے ب ثم أن لکل واحد من هذه المفاهيم مُعادلها المضاد في الصف 
المقابل (الخط الأفقي). فمثلاء الاعتقاد بأن المادة هي المبداً الأولي بهذا ا 
أو«النظرة المادية للعالم» سنجدها متبوعة أ فر اا ن لافار 
والمعتقدات والآراء تتلاءم معهاء فالمادي - كقاعدة . سيميل إلى تفضيل 
«المجتمع» على (الإنسان الفرد» وسیکون ا «لدارون»» وللتعليم العام 
بدلا من التعليم الاسر وللتقدم بدلا من الإنسانية. وسيرى الح ركة التاريخية» 
وكذا السلوك الإنسانى» حاضعين لقوانين حتمية تقجاوز إرادة الإنسان ومقاصده» 
وسوف يكس الحقوق الإجعماعية والضمان الإجعماعي على حساب الحقوق 
الإنسانية. وهكذاء بتع هذا التحليل» سنجد علاقة داحلية بين نظرية التطور 
وإنكار حقوق الإنسان» أو بين الإلحاد وبين عمليات التطهير التي قام بها 
ستالين... إلخ. ويمكن إيجاد علاقات داخلية مماثلة بين مفاهيم وظرواهر في 
العمود «د» الذي يمثل النظرة الدينية وإن بدت ظاهرياً أنها متباعدة. وهكذا... 
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المادة: 
العجسم. 
الموضوعي. 
الظواهر. 

الآلى. 
e‏ 
الفغة ‏ العدد. 
الكم. 

اليلم. 


الإنتاج. 


الضرائب/مصادرة الملكيات. 
الأحكام المنطقية - الرياضيات. 
نقد العقل الخالص «كالت». 
الحاجة - المصلحة - الواقع 
الاذى. 

الملاحظة ‏ الذكاء ‏ الخبرة. 
المشكلة. 

الاقتصاد السياسي المشاكل 
الاجتماعية. 

عم الطبيعة. 

المدرسة - المعمل. 

القوة. 


الصراع الطبقي - العنف في 
استخدام المصلحة. 
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الروح: 

النفس - الضمير. 
الذاتي. 

الشيء في ذاته (کانت). 
العضوي. 

المتعين ‏ المتفرد. 
الجنس - الرمز. 
الكيف. 

الدين . الفن. 
الصلاة التأملية. 


الإحسان (الصدقة). 

الأحكام القيمية ‏ علم الأحلاق. 
نقد العقل العملي (كالت). 
الوعي - المثال ‏ الفكرة ‏ الإثم. 


التأمل - الإلهام - البحدس. 
الأسرار المقدسة. 
الدراما ‏ المشاكل الأحلاقية. 


ما وراء الطبيعة. 
الدير - المعبد - المتحف الفني. 
المعنويات. 


الحب ت اللاعنف. 


الفارس - المناضل السياسي - || الشهيد. 
البطل. 
و 
الدقة التقنية. 


التطور. 

الإنسان نتاج الطبيعة - المادة الحية 
الحيوان - «السوبرمان». 
«دارون». 

الصراع من أجل البقاء ‏ الاختيار 
الطبيعي/ إنتاج الحياة المادية. 
الشيغية . المادية التاريخية. 


التفسير المادي للتاريخ. 

«التاريخ لا يمشي على رأسه) 
(ما رکس). 

تقدم وسائل الرنتاج. 

القصور في الطاقة. 

الحاجات والمصالح تقود الناس. 


التدريب - التعليم. 


السيطرة على الطبيعة. . 

«أحلق رغبات جديدة). 

«العمل محكوم عليه بالتتائج). 
مبداً الحماية الاجتماعية/ إجراءات 
التطهير. 


العقاب الو قاي 
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الراهب ك القديس. 


الاسان: 


التشكيل الجمالي. 

الخلق. 

الإنسان مخلوق الله/ «المقدمة 
السماوية»/ أو أنسنة الإنسان. 
«مايكل أنجلو). 

الدراما الأخلاقية/ النضال من أجل 
الخلاص. 

ال ا 
الشخصانية. 

التفسير البطولي للتاريخ. 

العباقرة يصنعون التاريخ. 


انتصار فكرة الحرية. 
القيامة - يوم الحساب. 
الأفكار والمشل تقود الناس. 
التدشك . التدشئة. 


التعليم التقليدي (الكلاسيكي). 


السيطرة على النفس. 
«إقهر الرغبات». 


مبداً الذنب/ العقاب. 


الحضارة: الإنسان: النقافة: 

التقدم. المذهب الإنساني. 

الفقافة الجماهيرية - التلاعب - إ| الجماعة. القافة - الإجماع - الشخصانية. 

التماثل. 

الطوبيا. الدراما. 

الحيوان الاجتماعي. الشخصية. 

الطبقة الاجتماعية. الأمة. الجماعة الروحية. 

المملكة الأرضية. الخلافة. مملكة الرب. 

الصراع الطبقي. الحرية - المساواة - الإخاء. 

الحقوق الاجتماعية. حقوق الإنسان. 

«إعلان حقوق الشعب العامل «الوثيقة الأمريكية لحقوق الإنسان» 

والمُستَعّل» السوقییتية ۱۹۱۸ م. عام ۱۷۷٩‏ م. 

المستعٌل (ما ركس). المهين والمستدّل (دستويفسكي). 

الح ال اة الجة الخطيئة الأصلية العفة - الامتناع 
عن الزواج. 

الزرواج كعقد اتفاق. الزواج. الزواج کشيء مقدس. 

التقديس الحضاري للشباب - التقديس الديني لحكمة الكبار في 

الفحولة. السن. 

الحضانة - رياضة الأطفال ‏ البيت/ الأم/ تعليم الأسرة/ العائلة 

التعليم العام - بيوت العجزة. المؤلفة من ثلاثة أجيال. 

۾( (د) 

موسی: عیسی: 

المادية. المسيحية. 


(«) إن موسی عليه السلام لا یمکن أن یکون مرتبطاً بالمادية» ولا عیسی عليه ااام یمکن ان یکول 
ما جاء به قاصراً على الدين المجرد أو (المسيحية التاريخية). فالقرآن يقرر أن الرسل جميعاً جاءوا 
من عند الله بدين واحد هو الإسلام وسماهم القرآن «مسلمين). وإنما يمثل موسى المادية هنا تمشيلاً 
رمزیاًء وأتباعه من اليهود هم الذين نسبوها إليه. والأمر نفسه ینطبق على المسيح عليه السلام. 


۰ 


ملهق 
کشاف ال 


آرب» جان: ۲۲٤‏ 

آدم... (فنان فرنسي): .۱۹۸ 
إْس» هنریلک: ١۲١‏ 

إبکتیتوس: ۱۹۷ ۲۳۳» ۲٤۱‏ 
إبن باښجه: ۳۱۱ 

إن رشد: ۱۹۷ 

إبن سيناء: ۳۷۳ 

أبو بكر (رالخليفة الأول): ٠٠١‏ 
أبو يوسف القاضي (الفقیه): ٠٠١‏ 
آبیقور: ۸۰» ۲۰٤ ۲٤۷ ›»۲۱٤‏ 
ابیلارد» بییر: ۱۹۷ 
اتدکسون»...: 


أحمد ولیناء بیلا: ٠٠١‏ 


0۹ 


۲۲۹ ۲۰۳-۲۰۲ ۰۱۹۹ ۰۱۰۱ اُرسطو:‎ 
Yo PVT (Fo TIN AY 

٠١١ إزدانوف:‎ 

(سبنوزا» بندیکتوس دي باروخ: ۱۰۱» 

f 


إستراشدسكي: ١٤۹‏ 
اُسخیلوس: ۰۲۱۱ ۲۲۹ 
اسيسي» فرانسيس ‏ أنظر: فرائسيس» أسيسي. 


٤١ 


ا 


0 


(( 


لام 


إسكند ندر» فاضل: 1oo‏ 

- ۲4١ 04۷ - ۱۹7 ۹ أفلاطون:‎ 
TN oV ToT TEE YE 
For f14 TA: 


إقليدس: ۸۲ 

۱١٩ »۱٥۵ اکسیونوف» فاسیلي:‎ 

أکوتا جاوا ریونوس وکو:. ۱۲۸ 

الت الار: ١١۸‏ 

إلیادئي» مرسیا: ۲۷۸ ۔ ۲۷۹ 

إمرسون» رالف والدو: ۲۲۳۱ ۳۱۷› ۳۹٩۹‏ 
اُمين» عثمان: ٩٦‏ 

أناساكي: ۲4 

۱۲٦ أنتونيني:‎ 

نجل فردریك: ٤۸‏ ۵۱)» ۸۰ - ۸۱ 


TET TTI YT CTI ATA 
TTI Fo! CTY (YoY co 


44 ۳٤۳ ۳٤۰ ۳٤ انسل مارك:‎ 
۲۹ | أنکسمندریس:‎ 
fo اهرنز:‎ 


اوپنهئمر» یولیوس ر.: “A11٥‏ ۵۹۱ 
۳1۹ 


اوتس» وتني جنلجز: ٠۹٤‏ 
أورين» و.ھ.: 10۷ 
ا هوزي: ۱۰١‏ 
اورلانیس: ۲٦۲‏ 

آورلیوس» ما رکوس: ۲۳۲ 
أورويل» جورج: ۹ 
اوریجن: ۳٦۲‏ 

آوغسطین: ۳۰۳» ۳۷۹ 
اوٹید: ۰۲۱۱ ۲۳۰١‏ 

ولینيك» بوریس: ۱٣١‏ 
أونیل» یوجین: ۱١۳ »۱۲١‏ 
اوین» روبرت: ۲٤٤‏ 
إيجن» مانفرید: ۷۷ 


۸۳۹ ۷۹٩ ۷۰ 1٩ اینشتین» آلبرت:‎ 
14 TYE NAY - 141 VY 


یوب (النبي): ۰۲۷۱ ۲۷۸ 

باخ ج.س.: 5۰» ۴ ۳۲4 
باژٹ» ہول: ۳٣۷‏ 

باژؤٹ» کارل: ۴ ۲ _ ۳م 
باسترناك› بوریس: 15۲ › 15۳› ۱٦1۷‏ 
باسکال» بلیز: ۳۹۹ 

۱١۲ باسو:‎ 

باشو کانیس» یوجین: »۲٤۷‏ ۳۳۹ 
بافلوش» إیفان: £۸» ۷۰ 

بافیسیشدش» فوکو: ۲۱۲ 


بالسون» ولیام: ٠۲۲‏ 

۳۷٦ بالي:‎ 

۳۳٤ بانتیوس:‎ 

٩۹٩ بایوت:‎ 

»۲۱۱ ء۱٦۹٦‎ ء۱٤۴۳‎ ۱۰۰ ۵۱ بتھوفن:‎ 
TAA «TYE «Yor 


ب ھ.: ٤۸‏ 

۱۹٣۲ براکستیلس:‎ 

برادلي» فرانسیس هربرت: ۳۷۷ 

برانت» کارل: ۳۷۳ 

برایس» ریتشارد: ۳۷٦‏ 

براین» کامیللي: ۱٤١‏ 

بردیاثیف» نیقولاي: ۰۱۰۹ ۰۲۲٤‏ ۲۷۲ 


برجسون» هنري: ۲۹ ٣ه‏ ٤ه»‏ ١ا‏ 
14۸ 14۹4 


ب ڙکلي» جورج: ۹ 
برنارد»ء سان: ۲۸۳ 


برنادر» کلود: ۳۰۹ 


بروس» جیمس: ۲۲٣‏ 


١ ٤۳ بروك» بیتر:‎ . 


۱١۱ »۱٥۹ برومفیلد» لویس:‎ 
۱٥۲ برونو:‎ 

بریمون» أبوت: ١٤٤‏ 

ہشییه» جولیوس: ۱۷۱ 
بطرس (القدیس): ٠۰٣۱‏ 
بطلر» صامویل: ۳۷٦‏ 


ا 
أ 
ا 
1 
1 
| 
ا 


بطلیموس: ۲۲۹ 

بکٹ» صامویل: ۱۲١‏ ۱۳۲۰ء ۲۱۰ 
بلاندین: ۷۸ 

پلانشاردء کنیٹ ه.: ۱۲۰-۱۱۹ 


بأراك. اُونوري دي: ٣٠٠‏ 


| 1۰ بلوتارخ:‎ 
| ٣٣۰ ۲۸۲ ۲٥۳ بلوك» إرنست:‎ 
1 T1 eT\ 


بلوك» الكسندر: ٠٠١‏ 

بلوك» موریس: ٠٤١‏ 

٥٤ ہلیر:‎ 

بليك» و ۱۰۹ 

Y4 Yol Yo بنتام» جيرمي:‎ 


ن ارول ۹ 


i ا‎ ۲۳٤ بیتاکوس:‎ 


بیجارت» موریس: ۱٤۹‏ 


بیرجمان» هایلمار: 1۲۹ 
بیرمان» جورج: ۲٣۱‏ 
البیروني: ۳۱۱ 

بیریت؛ أً: ۱۷۷ 

بیفو» جورجزل: ۱۷۰ 


011 0115۰ 4 بیکاسی بابلو:‎ 
Yo AYY AY 


١ ٤٥ بیکون» جايتأن:‎ ۰ 

۰ بیكوڭ» روجر: ۰۹ › ۳۷۳¿ ۷ ۳۸1 
: بیکون» فرانسیس: ٤۲‏ ۱ء ۲٤٤‏ 
بیوناروتي» میکلانجلو: ۱٤١‏ 


1 تاسیروس: ۹۷ 


ہوبر» مارتن: ۹۳ TY‏ 


تاین» هیبولایت: ۱۸۳ 


۲۲٤ ۲۳۲ ۰۹٩ بوذا جوتاما:‎ 

Y4 «or بوشکین:‎ 

ہو کين: 1۲ 

بولس الاي رالباہا): ۳۸٤‏ 

۲٥۳ ۱۹۷ ۱۷۳ بولس (القدیس):‎ 
NY (rot 


بولوك: ٠٦١‏ 
بوهاوس: ۱٤۱‏ 
بویز» لویلین: ۲۱۱١‏ 
ہوکو: 164 


پیانکو ستیتانو: ۰۲۷۹ ۳۱۱ 


r 


تتری» أندريه: V4‏ 


٠١٤ تراسوڭ:‎ 
۳٣۰ ترتلیان:‎ 


تروتسکي: ۳۹۲ 


YT "1Y ۹۳۹ تشارتیر» إمیل:‎ 
٠5۴ تشايكوڭسكي:‎ 
۱۱١ ٥۳ >۸۸ تشیکوف انطون:‎ 


. توتوميانك: ۷۷ 
تولیاتی» بالیرو: ۳۸٤‏ 


, تورب» جان: ۱٤۹‏ 


الزرکلي» إبراهیم: ۲۱۱ 

زولا إمیل: ۱۸۳ 

٩٩ زینوفون:‎ 

۱٥٤ ۳۲ ۳۰ سارتر» جان بول:‎ 
CTY VAT TY 11: c0۹ 
۳17 

سان ا YAT‏ 

سان جیروم: ۱۹۷ 

سان سیمون: ۲٤٤‏ 

سبنسر» هربرت: ۲۹ ۳۷۷ 

سبینوزا» ٻندکت: ۲۷۲ 

ستالین» جوزپف: ۱۰۸» ۱١ا»‏ ۳٥ا‏ 
AY °‏ 

۲٣۲ ۲٠۱ سترومیلین» ستانسلوج:‎ 

۳٦٦ ستیکال:‎ 

سرفانتیس: ۳ 

۲٣۳۲ ۰۹٩۹ ۰۸٦ سقراط:‎ 

سکنر» ب.ف.: ۳٣۵‏ 

سلسام» هوارد: ٤۷‏ ۲ 

سمیٹ» آدم: ۲۵۱ ۳۷۹ ۔ ۳۷۷ 

سمیٹ» کونراد: ۳٥۷‏ 

۱٤۷ سمیلاجیش:‎ 

۲۲۸ ۰۱۹۷ ۰۸٦ سنیکا:‎ 

سوسینیتش» دیورا: ۱۰۸ 

سوزوکي» دایستر تیتارو ۲۷٩‏ 


سوس» جونزالز: ۳۸۷ 


سوفوکلیس: ۰۲۱۰ ۲۲۹ 


٠١١۳ ٠٥۲ سوازنیتسین» الکسندر:‎ | 


سومبارت» ورئرة YY‏ 


سویف» مصطفی: ۳ 

سید قطب - أنظر: قطب؛ سيد. 

سيد مصطفى السيد بك: ٠٤١‏ 

سیدیلوٹ: ۳۱١‏ ۔ ۳۱۱ 

سیزان» بول: ۱٦۷‏ 

۱١٤ سپشنسکي:‎ 

سیلون» إجنازيو: ۱٠٦۹‏ 

سيمل» هنري: ٦۱‏ 

سیمون» سان م أُنظر: سان سيمون. 

سيمون دي بوثوار - أنظر: دي بوفواں 
سيمون. 

شاجال» مارك ›۱٤۹‏ ۲٥۱۵ء‏ ۳۸۸ 

۳۸٤ شاردان:‎ 


شافتسبري» أنتوني أشلي کوبر: ۳۷٣‏ 


¦ شبنجلرء ازوالد: ۹۷ ۲۷۸» ۳۷۲ 


شرودنجر» إروین: ٦۸‏ 
الشعباني (الفقيه): ٠٠٠‏ 


٦ 


PAAR c14 Tor +1۱ 


1 شلیهرماحر» فردریك: ۲۰۲۳ 
: ميٿ ۽ ولهلم: Yo‏ 


شو» جورج برنارد: ۳۷٤‏ 

شوبان» فریدريك (فرانسوا): ۲۴۰٣‏ 
شوبنهور» آرٹر: ۰۹٩‏ ۱۲۹ 

شویترز» کورت: ۱۹١‏ 

شیریکو» جیورجیو دي انطر: دي شیریکو. 


جيورجیو. 
شیشرون» ما رکوس تِلْیوس: ۲۲۸» »۲۲٤‏ 
Prt‏ 


طاغورء راہندرانات: ۱۰۹ 

۲۳٤ ۰۲۹ طالیس:‎ 

عثمان أمين - أنظر: مين عثمان 

عمر ہن الخطاب: ۳۱۱ 

TI FAY A4۹ عیسی (علیه السلام):‎ 
TV1 oFeY cYo! oY oY 
cCTVYY CTY cYVo YVF CYYY 
cA cTAo cYAt eYA\ eA, 


Foto oFFY CTIA ¢YAA 
۰ ۰ 


غاندي» موهنداس کرامشاند: ۲۸۹١‏ 
الغزالي» اہو حامد محمد: ۲۹> ۷۷ 
قاجنر: ۱٤۹‏ 

فالیري» بول: ۱۲۹ 

. ۳٦۲ فالیریاني:‎ 

فیخته» پوهان جوتلیب: ۲۹ 
فرائزکي» آندریاس: ۲۳٣ - ۱٤١‏ 
فرانسیس اسيسي: ٠٣۳‏ 
فرانکفورث» ي.أ.: ٩۱‏ 


فر یدمان» ملتون: ۲۹۸ 


فرجیل: ۲۲۸ 
الفردوسي: ۳٠۱۹‏ 
فروبنیوس» لیو: ۲۲۲ 
فروش: ٠٤‏ 

۳٠١ >۸۲ فروید:‎ 


فلوییر» جوستافڭ: ٥۷‏ 
فلوري: ۳۲۰ 

فور» إلي: ۲۳۱ 
فوراستي» جان: ۳۰۹ 
فورییں» فرانسرا: ۲٤٤‏ 


فوزنسنسکي»› اندریه: 1۲ ۰٤‏ ١۵٥۱ء‏ 


TY 14°‏ 
فوکنر» وڵیم: ۱۰۹» ٠۷۲‏ 
فولتیر» فرانسوا ماري: ۱۸١‏ 
فیتاغورٹ: ۸1› ۰۱۳۸ ۲۳٤‏ 


فیدیاس: ۱۹۲ 

فیرشو» رودلف: ۲٣٤‏ 
فیشنسکي: ٣٣۰‏ 

فیکراماء شاندرا: ۷۸ 
فینوشیارو» موریس: ۲۰۹ 
قاسم» محمود: ۲٣۳‏ 
قسطنطین (الإمبراطور): ٣٣۱‏ 
قطب» سید: ۲۸۱ 


کارلیل» توماس: 0 


کاریل» الیکسي: ۸ 

کاسو» جان: »۱٤١‏ ۱۹۸ 

کاسیم الفرید: ۱۷۲ 

کافکاء فرانز: ٤١‏ ۱» ۱۷۲» ۳۸۸ 
کالیجولا (الإمبراطور): ۹۷ 

كامبانيللاء توماسۇ: 4٤‏ › 5۲› ۳ 


۹4 AY AF o کامی ألبير:‎ 
To ATTY F1 ° 


- ۱۹۲ »۱٤۲ ۲۹ کانت» لمانویل:‎ 
te MAY YY YY 4F 
10 «oY 


کاندیلاء فیلکس: ۱٤۸‏ 

کایلویس» روجر: ۲۲۸ 

کبلر؛ ۳۱۹ 

کدورٹ» رالف: ۲۹» ۳۷۵ 

۳١ كوشمان:‎ 

کروسمان»: ۳۷۷ ۔ ۳۷۹ 

کرومویل» اولیشر: ۳۷۲ 

کریکاس» هسداي: ۲۷۲ 

کرییں الفرید: ٣٣٤‏ 

١" 6۹ ١٠۹ كلارك» كنيث:‎ 
FY YAY Y۹ Y4 

کلایتش» دراجوش: ۳۸۱ 

۱٦١ ۰۱٤۹ کلاین» [یفز:‎ 

کلاین» داقيد: 46 ٠‏ 


کواباتاء ياسوناري: ۱۲۸ 


REE o aD 
AIO 0 AA ا‎ 1 


E 


2۸ 


کوبر» ا ۲۲١‏ 
کوبرزء وڵیام: ۲۲١‏ 
کوبرنیکوس» نیکولاس: »۲٥٤‏ ۳۱۹ 
کوجلمان: ۳٣۹‏ ۰ 

کورزیف: 14 ۰ 
کورساکوف» رفسکي: ۱۰۳ 
کوزنیتزوف» بوريس ج.: 1۷ ۰ 
کوشود: ۲۷١‏ 

کولین» ريمي: ۱۹۰ 

کونت» اوجست: ۱۳۸. 
کونفشیوس: ۳۲؟› ۲۳4 . 
کیدج» لجول: ۱١١‏ 

کیو ال مرغ ۸ 

کیم جون هُوی: ۰۸ 

کینو» لوسیان: »۷٤‏ ۱۸۹ ۔ ۱۹۰ 
کیوتلیت» لامبرت: ۲٤۳‏ 
لابان» بییر: "٦۷‏ 

لازاروس: ۲۸۲ 

لا کومب» بییر: ٩٤‏ 

لامب» تشارلر: ۱۹۳ 

لالفاء إجو: ٠١١‏ 

لانم» أُندرو: ۲۲٠‏ 

لاندي» رودلف: ۱٤۸‏ 

لایریس» مایکل: 4 


لستر» تورو: ۳۰۰ 


لوباك» هنري: ۲۸۰ 

لوبون: ۲۸۱ و 

لورنز» کونراد: ٥٤‏ 

لوریت» وبل 1۸ 

لوف أندريه: ۷١‏ 

لوقا (القدیس): ۲۳۲ 

TVET o 
۱۱۳ »۱۱۲ ۰٤۷ ل وکا کاس» جیورج:‎ 
۲۳۳ ۰۲۹ ل وکریتوس» تیتوس کاروس:‎ 
۱٤۸ لوكورېزیبه:‎ 
۲٣٤ - ۲۹۳ لومانء هانر:‎ 
١١١ لوناتشارسکي:‎ 

لون یو ۲٣٣‏ 

لويب» جاك: ۷١‏ 

لویده فرانك: ۱٤۸‏ 

لويس (القدیس؟): ۲۷۲ 

لویلین» ریتشارد: ٠٣۹‏ 

لقن هری 05 ۴۹۹ 
لیبنش» جوتفرید: ۰۲۹۱ YA (Y0‏ 


AIT ¢ لینین» فلاد يير:‎ 
- YT CTIY e“ 
١ ۹ «TT! 


Aor 
4¥ 


مائيو (القديس) أنظر: مى رالقديس) 
ماخ» إنست: ۲۹ 
ماد فان در ۹4 


مارتن»...: ۳۷۷ 


مازشان» أندریه: ۱۷۱ 

مارشیه» جورج: FA‏ 

۱۱۰ ۷۸ ۳۰ ۲۹ ما رکس» کارل:‎ 
TIT TINY TI AIEAIY 
cTECCTET FYIA OTIS TIP 
cYIY (oA. YoY «Yor (Yo! 
Tot TTI TY CYAA YY 
۳1 


مار کیوز» هربرت: ۱۱۲› 4۲۹ ٥١٤‏ 
۳1۲ 


ماریتانء جاك: ٤‏ ۱ 


ماکلوهان» مارشال: ٩٩‏ 


مالبرانش» نیقولاس: ۲۹» ٠٤١‏ 

مالرو آندریه: ٩۰۵‏ ۰۱۲۱ ۱۲۹ 

مالکیش»› س.: ۱١٤‏ 

٠١١ ماللي:‎ 

مان» توماس: ۱۷۲ 

ماندفیل» برنارد: ۱۹۵ 

۳۳۷ »۲٥۷ »۲۱۰ ›»۱۰۸ ماوتسی تونج:‎ 
A1 AT 

مایرهولدء ف.ي.: ۱١١‏ 

مایاکوفسکي» فلاديیر: ۱٤۲‏ 

:۱١۰ ۱٤۸ ٩۰ 4۸ ء٤۷ مایکل انجلو:‎ 
1 AIT o1 


می (القدیس): ۲۳٣‏ 


›»۲۴۲ محمد (صلی الله عليه وسلم):‎ 
TAI YA“ TY TVA Y1 


cYAo CTAA cYA“ cYTAo CTAY 
t5 CPTVY oPIY TIE (Oof 
۲۷۰١ مرقص (القدیس):‎ 
١٤۹ مشیائن» اولیقر:‎ 
المسيح - أنظر: عيسى (عليه السلام).‎ 
۳۷۷ »۳۷۰ ل جون ستیوارت:‎ 
۲٤١ ملیوت» ل.:‎ 
۱۳۸ مندجیشف» ديتري:‎ 
موتسارت - أنظر: موزار.‎ 
۲٤٤ ۲٤۲ - ۲٤١ مور» توماس:‎ 


مورجان» لویس: ۲۱۹ ۔ ۲۲۰ ۲۲۱ 
YT (TY‏ 


موژواء أندریه: ۲۲۸ 
موزار: ۲۳۵ ۳۲٤‏ 
مُوس» مارسیل: ٦٥ ٥٦‏ 


موسی (علیه السلام): ۲۳۲ ۲۷۱ ۲۷۵)» 
CTA“ (TAo‏ 4۰ 


موسی بن میمون: ۲۷۱ ۔ ۲۷۲ 
مولز» إبراهام: ۱۹۸ 

مونتان» میشیل دي: ٣۲۰‏ 
موندریان: ۱٤۹‏ 

مونرو» جول: ۱٤٩‏ 

میشیماء یو کیو: ۱۲۸ 

٠١۸ المیکادو:‎ 

۱۲١ میلر:‎ 

مللر» آرٹر: ٠۲١‏ 


٣۲ ٤ مينوهن» يهودي:‎ 

٠١۹ ۰٤٩ نایزفستني» إرنست:‎ 

- ۱۹١ »)۸۷ ٦۲ نیتشه» فردريك ولهلم:‎ 
YY co cYY 4۹7 

نیرون (المبراطور): ٩۷‏ 

نیلز» ورنر: ۱۷۰ 

نیمیر» اُوسکار: ۱٤۸‏ 

۳۹ ۱۰۰ 07 ٦۵ نیوتن» إسحاق:‎ 
T14 F۹ 

نیومان» إکهارد: ۱٤١‏ 

هارتلي» داید: ۳۷۹ 

هارون الرشید: ۳٠١‏ 

هان بي کونج: ro‏ 

هاندل» جورج ف.: ۱٤۸‏ 

هتشسون» فرانسیس: ۱۸۸ 

هُداکوف» لیدیا: ۱۱۸ 

هرقلیطس: ۲۹ 

۲٤١ »۲٤٤ هکسلي» الْدوس:‎ 


هلفتیوس» کلود ادریان: ۰۲۹ ۰۱۸۳ ۰۲۰۰ 
۲٤‏ 


هنري» لوسیان: ٥ه ٣٣۲‏ 

هوایتهید» آلفرید نورٹ: ۸۱» ۲۲٤‏ 

هوبرت» یوجین: ٥٥‏ 

»۵۱ ٥۰ » 4٤٥ ۲۹ هوبز» توماس:‎ 
Vo (oY 


هور کیمر» ماکس: “1° 


هورني» کارن: ٣٣٣‏ 

1۰%۷ a هوریکاوا»‎ 

هولباخ»› دیترش فون: ۰۲۹ ا 14۹ 
هولدن»..: ۷۸ 

هومیروس: ۲۱۱› ۲۲۷»› ۳۱۹ 
هویتر» جون جرینلیف: ۳۱۹ 

هویزر» ارنولد: ٠٤٤‏ 

هویزنجاء يوهان: 14 ۱۰۹4 

هریل» فردریك: ۷۸ 


A6 TA <۲۹ هيجل» جورج و ف.:‎ 
TE CTVA YET CTYTA AMAo 
oV (Ptr 


هیجو» فکتور: ۱۸۷ 

هیدج مارتن: ٠١٤ ء۱۲۳١ ۰۱۰۹ ›1٦۰‏ 
هيرسي» بول: ۱۲۰ 

هیروس وکي» جاموتو: ۷١‏ 

هيلي» آلیکس: ۲٠۱‏ 

هیلیل» هیرونیموس: ۲۳٤‏ 

هیوم» داقید: ۱۸۱» ۰۱۸۲ ۱۸۸ 
واتسون» جون: ۸٩ »٤۷‏ 

E UIT 

وژنر» نیلز: ۲٣۳٣‏ 

ور ھج 01 0¥ 

ؤلف» فرجينيا: ۷ 

ژلف» کریستیان: ١٤١‏ 
وثدنباوم: ۲۸۸ 


٤١١ 


ویرستراس» کارل: ۳۱۹ 

١٤۲ ویستلر:‎ 

يروتیئش» فلادینا؛ ۱۲۶١‏ 

یونج» فردريك: ۱۳۸ 

یودل» فردريك: ۲۰۲ »۳٥۳‏ ۳۷۵ 
یوربیدوس: ۲۲۹ 

يورنجیف»› ر..: o۳‏ 


يونج» کارل: 114 


